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ص هد 
الامام العلامة احجة التکلم الأصویی النظار 
سعل الدین مسعود ین عمر التفتازاني 
التونی سنة ۷٩۱‏ 


ومپامشه 
(فرائد القلائد ی تخریج آحادیث العقائد» 
للملا علي القاري اخنقي 


التوفی سنة 4 ۵۱۰۱ 
تحقیق الاأستاذ عل کال 


دار احیاء التراث العربي 


بیروت - لبنان 


[مقدمة الناشر ] 


بسم الّه الرحمن الرحیم 


فان من دواعي السرور ل«دار |حیاء التراث العربی» نشرها التون الدراسية 
التداولة لدی طلاب العلوم الشرعیة. 

ولا مخفی علی هل العلم آهمية کتاب «شرح العقائد النسفیة» للامام العلامة 
سعد الدین التفتازان (ت : ۷۹۱ ه) الذي هو آحد التون الدراسية نی علم 
الکلام وقد طبع قدیا نی ترکیا ومصس حیث کان مقررا نی العاهد الدينية 
واخواضر العلمية هناك. 

وقد آخذت دارنا علل عاتقها نشر الکتاب مجحدد لکن بحلة قشيبة وحقیق 
جدید. فعهدنا هذا الاأمر ٍل الاخ الاستاذ علي کال للقیام بذلك. فشکر ال 
مساعیه وبارك ی جهوده. 


۱ هح 
۱ ۶ "2*7۱ 
دار احیاء التراث العربي 


بروت - لبنان 


ترحمة المام النسفی «اصاحب التن» 


نسبه ومولده: 


و هس ۰ 


هو عم ب مٍَ بن مد بن ساعیل بن حمد بن علي بن لاه آبو فص 
النفی انفيٌ» ویلقب ب(نجم الدین) وشیخ الاسلام. وقد ولد سنً (40۱/ 


۹ )م تسف وهي له نخشب قرب سمرقند. 


شیو خه: 
سافر نجم الدین النسفي وارتحل في طلب العلم؛ واستفاد من شیوخ کثیرین. وقد 
جمع هو آسیاءهم في کتاب فبلغوا خسمائة وخسة وخسین شیخا» وم یذکر آصحاب 
التراجم والسیر لا انز سیر مهم وهم: رابنا سمعمنه نداد فی 
کول وسَاعیل بن َدٍ وج النسفي» وان بن عَبٍ ای الاضي» 
با 
مد بن امسین اي وَحسَینْ الَاشفري» وأبر مد امن بن أَح 
سَمَقَِي» رب ان اي وآبو علي امحسن بن عبد اللك النسفي. 


تلامیده: 


9سم عء هم و 


وی عنه؛ : محمد بن ایراهيم یم التوربشتی وله آبو لخد بنْ عُعَر بن حمد 


النسفي» وعمر بن محمد بن عمر العقیلی وآبو سعد عبد الکریم السمعاني صاح 
التحبیر فی العجم الکبیر وَعْر وّاحدٍ. 


مولفاته: 


له مولفات کثرة نافعة» من ذلك: 


۱- القند في تارٍیخ سَمَرقند. والذي یعتبر مرجعٌا ومصدرا لا کتبه آکابر هل التراج 


۲- آجناس الفقه. 


۳- تطویل الأسفار تحصیل الأخبار. جع فیه ما سمعه من الأحادیث من شیوخه 


وتعداد الشیوخ الذین روی عنهم. 

6 - التیسیر في التفسیر. 

۵- امحمل الَُورة. 

7- اخصاتص في الفروع. وهو کتاب کبیر. 
۷- دعوات الستغفرین. 


۸- طلبة الطلبة ی اللغة علی آلفاظ کتب آصحاب النفية. 


۰- مشارع الشارع في فروع احنفية. 
۱- العتقد. 

۲- منظومة النسفي في الخلاف. 
کتابه نی العقيدة: 


له کتاب العقائد النسفية و عقائد النسفي» وهو متن متین» اعتنی به جمّ من 
الفضلاء» فشرحه العلامة سعد الدین مسعود بن عمر التفتازاني التوت سنة ۷۹٩۱‏ 
وفرغ منه نی شعبان سنة ۸ ۷ه؛ قال: "ان الختصر السمی بالعقائد یشتمل عل غرر 
الفوائد في ضمن فصول هي للدین قواعد» وصول مع غاية من التنقیح والتهذیب... 
لخ. 

وقد ولع به العلیاء فقاموا بشرحه والتعلیق علیه» آو تلخیصه. آو التحشية علیه 
وقد ذکر حاجي خليفة بعضا من شروحه. 
ثناء العلاء علیه: 


۳ ۰ چم 2 2 ظِ 
قال عنه الذهبی: "العلامّة الحخدث". 


وقال العلامة قاسم بن قطلوبغا: "کان فقیهّا عارفا باللهب والادب". 


وقال السمعاني: "[مام فقیه فاضل. عارف باگذهب والأدب؛ و التصانیف فِ 


الفقه واحدیث. ونظم اامع الصغی وجعله شعرّا. وصنف قریبّا من مائة مصنف ". 


وذکره ابن النجار فأطال وقال: "کان فقیهّا فاضاك مفسمّا محدئاه آدییّا منتیّا". 


ووصفه القرثی فقال: "الامام الزاهد نجم الدین آبو حفص ". 


وفاته: 
ووب رز رو هم , هر سم کپ مر و مر نا مر و مر ره 


مائْه. 


‌ 


تر حمة المام التفتازاني «صاحب الشرح» 
اسمه ومولده: 


الغازي التفتازاني الفقیه التکلم النظار الأصولي النحوي البلاغي النطقي. ولد بقرية 
قرية تفتازان من مدينة نسا فني خراسان في صفر سنة ۷۲۲ هه في آسرة عريقة في العلم 


حیث کان آبوه عالاً وقاضیاً وکذا کان جده ووالد جده من العلاء. 
صفاته: 


کان السعد التفتزاني !ماما من آئمة التحقیق والتدقیق فقد انتهت الیه رئاسة العلم 
نی الشرق ی زمنه وفاق الأفران» وبرز في النحو والصرف والنطق والعاني والبیان 
والأصول والتفسیر وعلم الکلام وغیرها من العلوم» وکان يفتي بالذهبین الشافعي 


واحنفي وانتهت الیه ریاسة النفية في زمانه. 


زر شا 

۱- عضد الدین عبد الرهن بن آحد بن عبد الغفار الایجی التوفی سنة ۷۵۲ ه 
قاضی فضا: الشرق وشیخ الشافعية ببلاد ما وراء النهر وقد لازمه السعد ملازمة 
تامة وعلیه تخرج في علم الکلام والااصول والنطق والبلاغة وکان کثیر الشناء علیه. 


۲- قطب الدین حمود -آو حمد- بن حمد نظام الدین الرازي التحتاني-بیزا له 


عن آخر کان یسکن معه باعل الدرسة الظاهریة- التوفی سنة ۷۲۱۲ ه. 
۳- بپاء الدین السمرقندي انفی. 


6 - ضیاء الدین عبد الّه بن سعد الّه بن محمد عشمان القزويني الشافعي العروف 


تلامذته: 
تتلمذ علی السعد جملة من طلبة العلم نبغ منهم کثبر ومنهم: 


۱- حسام الدین حسن بن علی بن حسن الأبيوردي اخطیبی (۷۲۱- ۸۱۲ه) 
آخذ عنه علوم العقول. 


- حیدر بن ۳۳۹ بن ابراهیم الرومي احنفي العروف بشیح التاج (۷۸۰- 


ءه). 
۳- علاء الدین علي بن موسی بن ابراهیم الرومی احنفی (۸۶۱-۷۵۲ه-). 
6 - محمد بن عطاء ال بن محمد الرازي الشافعی قاضی القضاة (۷۱۷- ۹٩‏ ۸۲ه-. 


۵- شمس الدین حمد بن فضل الّه بن جد الدین الکریمی (۷۷۳- ۸۱۱ه). 


1- علاء الدین محمد بن محمد بن محمد بن محمد البخاري اطنفی (۷۷۰- 


۱ص 
۷- جمال الدین یوسف بن رکن الدین مسیح الاأوبپي الراساني السمرقندي. 
مولفاته: 


آلف السعد التفتازاني کتبّا کثيرة تدل علی علو کعبه وغزیر علمه حتی غدت کتبه 
وأضحت هي کتب الدرس في جل العاهد والدارس العلمیة فاشتهرت تصانیفه في 


الأرض وانتشرت بالطول والعرض, ومن آهم مصنفاته: 


۱- «شرح تصریف الزنجای» ومو شرح تن التصریف الشهور بالعزي‌والذي 
وضعه عز الدین ابراهیم بن عبد الوهاب بن عماد الدین بن ابراهيم الزنجاني 
(ت:15۵ه) وقد شرحه السعد سنة ۷۳۸ وأمه نی شهر شعبان وله من العمر 
ست عشرة سنة تقریّا وهو آول مصنفاته. وقد اشتهر هذا الشرح وله نسخ خطية 
متعددة» وآول طبعه کان بالتسطنطينية سنة ۱۲۵۳ه ثم طبع بطهران ودهلي 
وبمومباي ولکنو ثم بالقاهرة سنة ۱۳۰۷ ه کما کتب علیه العلیاء بعض اطواشي. 

۲- «رشاد امادي» وهو کتاب في النحو فرغ منه ی خوارزم سنة ۷۷ وهو متن 


ختصر علی غرار الكافية لابن امحاجب. وقد طبع محققّا بمطبعة دار البیان العريي 
پجدة عام ۱6۰۵ هک کتب علیه العلیاء شروحا. 


۳- الشرح الطول علی تلخیص الفتاح ویعرف بالطول» وهو شرح عل کتاب 
"تلخیص الفتاح" لال الدین محمد بن عبد الرهن بن عمر القزويني 
(ت:۷۳۹) والذي هو تلخیص للقسم الثالث من کتاب "مفتاح العلوم" 
لسراج الدین یوسف السكاكي (ت:۲۲ه) والتعلق بعلم العاني والبیان. وقد 
بدا السعد شرحه ذاك بخوارزم یوم الائنین الثانيی من رمضان سنة 1۲ ۷ه وله 
وقتها من العمر قرابة العشرین ثم فرغ منه بهراة یوم الأربعاء امحادي عشر من شهر 
صفر سنة ۸ ۷ه ویقال ٍن السلطان تیمورلنك علق الکتاب علی باب قلعة هراق 
واشتهر الکتاب وکثرت نسخه وقد طبع بالقسطنطينية سنة ۱۲۲۰ه ثم في لکنو 
وطهران ودهيي ثم تکرر طبعه وقد تلقی العلاء هذا الشرح بالقبول التام 


والاهتام البالغ وآولوه عناية فائقة فدرسوه ووضعوا علیه احواشي. 


- الشرح الختصر عی تلخیص الفتاح ویعرف ب-اختصر العانی»؛ وهو اختصار 
لکتابه الطول السابق ذکره کا قال السعد في خطبته وقد فرغ منه سنه ۷۵ 
وقد اعتمد هذا الختصر آساشّا للتدریس في الازهر وني جلة من معاهد العلم کما 
کتبت علیه احواشی الوافرة الکثرة والتي تدل علی عظم اهتام العلیاء به. وقد طبع 
الکتاب آولا بکلکتا سنة ۱۸۱۳ ثم في لکنو ۱۲۲۱ه ثم بالقاهرة بمطبعة بولاق 


سنة ۱۲۷۱ همع حاشية الدسوقي ثم تکرر طبعه بعدها. 


۵- «شرح القسم الثالث من مفتاح العلوم» وهو شرح مباشر للقسم الخاص بعلم 
العاني والبیان من مفتاح السكاكي » وهو من آواخر کتبه وقد فرغ منه قبیل وفاته 


بسنوات» وفرغ منه بسمرقند في شوال سنة ۷۸۹ه وقد اشتهر هذا الشرح وذاع 


لا آنه م یطبع حتی الان. 


7- «التلویح ی کشف حقائق التنقیح» وهو حاشية علی کتاب التوضیح شرح متن 
التتقیح وکلا الشرح والتن لصدر الشريعة عبد الّه بن مسعود الحبوب 
(ت:۷] ۷ه) وقد فرغ منه بکلستان -مدينة بترکستان- ف یوم الائنین من شهر 
ذي القعدة سنة ۵۷۵۸ وقد بلغ من العمر ستا وثلائین سنة وهو کتاب ماتع 
حافل یقطع بفضل السعد ووفور عقله وعلمه. وقد آنزل العلیاء الکتاب النزلة 
اللائقة به فأولوه اهتامّا وعناية فائقة فدرسوه في معظم معاهد العلم ووضعوا 
علیه امحواشي والتعلیقات. وقد طبع الکتاب آولا نی دهلي سنة ۱۲۲۷ ثم نی 
لکنو ۱۲۸۱« مع التوضیح ثم في الاستانة ثم طبع بالقاهرة بالطبعة اليمنية سنة 


۷ هه 


۷- «الحاشية علی شرح عضد الدین الايجي علی ختصر النتهی لابن احاجب» وهو 
شرح عل "ختصر منتهی السول والأمل في علمي الأصول وابحدل" للمام جمال 
الدین آي عمرو عشان بن امحاجب (ت:40ه) وقد شرح هذا الختصر عدة 
شروح من آفضلها شرح عضد الدین الامجي شیخ السعد فحشاه السعد بهذه 
امحاشية الرائقة الفائقة؛ وقد فرغ منها بخوارزم في ذي امحجة من سنة ۷۷۰« وقد 
طبعت هذه امحاشية مع شرح العضد مع حاشية السید الشریف احرجاني بمطبعة 


بولاق سنة ۱۳۱۹ ه. 


۸- «الفتاح» وهو في فروع الشافعية ویسمی آیضا "مفتاح الفقه" وقد شرع فیه 
بسرخس سنة ۷۸۲ علی الأرجح وتوني قبل انامه فأمّه حفیده یی بن حمد بن 


السعد؛ والکتاب ل یطبع ی الآن. 


-٩‏ «ختصر شرح تلخیص الامع الکبیر» وابحامع الکبیر في الفروع آلفه حمد بن 
احسن الشیباني (ت:۱۸۷ه) وخصه جلة من العلیاء منهم کمال الدین محمد 
اخلاطي (ت: ۱۵۲ ه) وعلی هذا التلخیص عدة شروح منها شرح الامام مسعود 
الغجدواني فعمد السعد ل هذا الشرح وشرع في اختصاره وتلخیصه فتوفي قبل آن 
یتمه» وقد شرع فیه بسرخس سنة ۷۸ه-عل الاأرجح. ومذا الکتاب ل بطبع ال 
الان. 


۰- «الحاشية علی الکشاف» وهي حاشية علی تفسیر الکشاف للزخشري وهي غير 
تامة شرع فیها بسمرقند في شهر ربیع الاخر سنة ۸۷۸۹ ووافاه الجل قبل 
عامها؛ وقد آطری حاجي خليفة هذه احاشية اطراء طویلا وذکر آنه لیس غا 
نظیر. وقد اعتنی با العلیاء وزانوها بالدرس والتعلیق ووضع علیها بعضهم 
امحواشي. ولا زالت احاشية مخطوطة ول تطبع. 


۱- «شرح الرسالة الشمسیة» وهو شرح عی رسالة ختصرة في النطق آلفها نجم 
الدین علي بن عمر الكاتبي القزويني (ت:7۷۵ه) وقد آلفها للخواجة شمس 
الدین امويني ولذا سمیت بالشمسیة. وشرح السعد من آهم شروح متن 
الشمسية. وقد طبع في لکنو سنة ۱۳۲۲ ول یطبع مع الجموع الشهور ضمن 


شروح الشمسية في مصر لکنه طبع حدیثا (۲۰۱۱) في الأردن وصدر عند دار 
النور في عمان. 


۲- «غاية تبذیب الکلام في نحریر النطق والکلام» وهو متن متین ختصر العبارة کثیر 
العاني والفوائد وجعله علی قسمین: قسم في النطق وقسم في علم الکلام» وقد له 
بسمرقند في رجب سنة ۷۸۹ وقد آقبل العلیاء علی قسم النطق به فانتشر واشتهر 
ودرس في معاهد العلم العتبرة زمئا طویلا وصنفت علیه الشروح وفاقت العناية 
به القسم الكلامي الذي ۸ محظ بمثل ذلك الاهتیام والشروح» وقد طبع الکتاب 
آولافي کلکتا سنة ۱۲4۳ همع شرح اليزدي ثم تکرر طبعه مع شروح ختلفة بعد 
ذلك من آشهرها طبعة مصطفی البي سنة ۱۳۵۵ مع شرح ابيصي 
وحاشيتي الدسوقي والعطار. 


۳- «شرح العقائد النسفیة» وهو شرح علل متن العقائد الذي وضعه الامام نجم 
الدین آبو حفص عمر بن حمد النسفي (ت:۵۳۷ه) والذي تعددت شروحه الا 
آن شرح السعد هو آعظمها شهرة وأکثرها قبولا واهتامّا وعناية من العلیاء وقد 
تقرر للتدریس في جملة من معاهد العلم الشرعية العتبرة خقبّا من الزمن» وقد آمه 


السعد بخوارزم ی شعبان سنة ۸ ۷ه. 
6 - «القاصد» وهو متن محتصر في علم الکلام متين العبارة جید السبك. 


۰- «شرح القاصد» وهو شرح عل التن السابق» وقد فرغ السعد من التن وشرحه 
بسمرقند في ذي القعدة سنة ۷۸6 وهو من آعظم کتب علم الکلام علی الاطلاق 


الا آن آسلوبه یمیل ٍل الصعوبة» وقد اعتنی به العلاء وکتبوا علیه امحواشی» وقد طبع 


التن مع شرحه باستنبول سنة ۱۳۰۵ هثم تعددت طبعاته. 


- «النعم السوابغ في شرح الکلم النوابغ» کتاب فیي فقه اللغة شرح فیه کتاب 
الزخشري "نوابغ الکلم" وقد طبع الکتاب بالقاهرة بمطبعة وادي النیل سنة 


۷ هه ثم في ببروت سنة ۱۳۰۲ هب 
وفاته: 


بعد حياة حافلة بالعطاء العلمي تدریسّا وتألیفا وافتاء وبالصبر علی شظف العیش 
وکثرة منخصاته انتقل الامام السعد التفتازاني ٍل رحمة ربه یوم الائنین الثاني والعشرین 
من الحرم واختلف في سنة وفاته والرجح آنها ۸۷٩۱‏ آو ۷۹۲ه الوافق ۱۷ من 
ینایر عام ۱۳۹۰ في سمرقند ودفن ها ثم نقل ال سرخس فدفن بها یوم الاربعاء 
التاسع من جمادی الاول من نفس السنة. وقد کتب علل صندوق ضریجه: "لا آیها 
الزوار زوروا وسلموا عل روضة الامام الحقق واخبر الدقق» سلطان العلیاء 
الصنفین» وارث علوم الأنبیاء والرسلین» معدل میزان العقول والتقول» منقح 
آغصان الفروع والأصول. ختم الجتهدین آي سعید سعد الق والدین مسعود 
القاضي الامام مقتدی الانام ابن عمر الولل العظم آقضی قضاة العام برهان اللة 
والدین ابن الامام الرباني العالم الصمداني مفتي القریقين احامعین» سلطان العارفین 
قطب الواصلین شمس الق والدین الغازي التفتازاني قدس اله آرواحهم وآنزل فی 


فرادیس نان آشباحهم ". 


ترحمة اثلا علي القاري (صاحب التخریج» 

هو نور الدین علي بن محمد بن سلطان امروي الکي عرف باللا علي القاري. 
ویبدو آن کلمة ( ملا ) تعني ( العالم ) وهي فارسية. 

ولد ی هراة من نواحي خراسان ونشاً ني ربوعهاً وبداً دراسته فیها ثم رحل ال 
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وقد تتلمذ فیها علی عدد من آعلامها کأپي اسن البكري ود بن حجر اميثمي. 

وقد ذکروا آنه کان یکتب في کل عام مصحفاً وعلیه طرر من القراءات والتفسیر 
فیبیعه ویکفیه من العام ای العام. 

وکان حنفی الذهب وعنده نزعة صوفية وکان حریصاً علی التأویل مُسرفاً فیه 

والذي یبذو من مطالعة کتبه آنه کان مطلعاً عل الکتبة الاسلامية اطلاعاً واسعاً 
وأنه کان یلخّص کثبرا ما یقراً ومن آجل ذلك فقد ترك عددا کبیراً من الژلفات 
جاوزت الائة وهذه بعض آس‌انها: 

یت توت وت 

ماع سور ی 

ثرح الشفا لقافي عیاض. 

مرقاة الفاتیح شرح مشکاة الصابیح. 


میم 
سم لي رز 
رم ۱ سر چم 


تصن 
الامام العلامة امحجة التکلم الأصولي النظار 
سعل الدین مسعود بن عمر التفتازانی 
التونی سنة ۷۹۱ 


ویهامشه 
«فرائد القلائد في تخریح آحادیث العقائد» 
للملا علي القاري اخنفي 
لو ستة ۱۰۱6 


تحقیق الأستاذ علي کال 


بسم الّه الرحمن الرحیم. 


بسم له الر من الرحیم 

امد له التوحد بجلال ذاته وکال صفاته» التقدس نی نعوت اببروت عن 
شوائب النقص وساته. 

والصلاة عل نبیه حمد الژید بساطع حججه وواضح بیناته» وعل آله وأصحابه 
هداة طریق احق وحانه. 

وبعده فد مبتی علم الشرائع والأحکام وآساس قواعد عقائد الاسلام هو علم 
التوحید والصفات الوسوم بالکلام النجي من غیاهب الشکوگ وظلیات الأْوهام. 

وان الختصر السمی بدالعقائد». لامّام اطمای قدوة علماء الاسلام نجم اللة 
والدین عمر ای عل ال درجه في دار السلام» بشتمل من مذا لقن علی غُرر 
لفراند» ود الفواند» ٍ ضمن فصول هي للدین قواعد وأصول وآثناء نصوص 
هي للیقین جواهر وفصوص, مع غاية من التنقیح والتهذیب» وهاية من حسن 
التنظیم والترتیب. 

فحاولث آن آشرخه شرحا یفصّل ملاته» ویبین معضلاته؛ وینشر مطویاته» 
ویظهر مکنوناته» مع توجیه للکلام في تنقیح» وتنبیه علی الرام ی توضیح. ونحقيي 
للمسائل غب تقریر» وتدقیق للدلائل اثر حریر» وتفسیر للمقاصد بعد هید وتکثیر 
للفوائد مع تجرید. طاویاً کشح القال عن الاطالة والاملال» ومتجافیاً عن طرن 
الاقتصاد والاطناب والاخلال. 

واه امادي ی سبیل الرشاد؛ والسژول لنیل العصمة والسداده وهو حسبي ونعم 
الوکیل. 


[ مقدمة ] 

اعلم آن الاحکام الشرعية منها ما یتعلقْ بكيفية العمل» وثسمّی فرعية وعملیق 
ومنها ما یتعلق بالاعتقاد وتسمی أصلية واعتقادية. 

والعلم التعلّق بالاول یسمی علم الّرائ والاأحگام نا نا لا تستفاد الا من 
جهة الشرع» ولا یسبق الفهم عند ٍطلاق الاحکام الا لها 

وبالثانية: علم البّوحید والصفات. لا آن ذلك آشهر مباحثه وأشرف مقاصده. 

وقد کان الأوائل من الصحابة والتابعین رضوان الّه علیهم آجعین لصفاء 
عقائدهم ببرکة صحبة النبي علیه السلام وقرب العهد بزمانه» ولقلة الوقائع 
والاختلافات وغکنهم من الراجعة ال الثقات مستغنین عن تدوین العلمین 
وترتیبهیا آبواباً وفصولا وتقریر مباحشهم فروعا وأصولا: 

ی آن حدئت الفتن بین السلمین» وغلب البغي علی آئمة الدین» وظهر اختلاف 
الأراء والیل ی البدع والأهوای وکثرت الفتاوی والواقعات والرجوع ال العلیاء ی 
الهیات. فاشتغلوا بالنظر والاستدلال والاجتهاد والاستنباط وهید القواعد 
والأصول» وترتیب الأبواب والفصول» وتکثبر السائل بأدلتها وایراد الشبه بأجوبتها؛ 
وتعیین الوضاع وال صطلاحات. وتبیین الذاهب والاختلافات. 

وسمُّوا ما یفید معرفة الأحکام العملية عن آدلتها التفصيلية بالفقه» ومعرفة آحوال 
الادلة (جمالاً نی |فادتما الأحکام بأصول الفقه. ومعرفة العقائد عن آدلتها بالکلام؛ لأن 
عنوان مباحثه کان قوضم: الکلام في کذا وکذا. 

ولا مسألة الکلام کان آشهر مباحثه وأکثرها نزاعاً وجدالاه حتی رن بعض 
التغلبة قبل کثیرا من هل الحق لعدم قوهم بخلق القرآن. 


و 


ولانه یورث القدرة عل الکلام في تحقیق الشرعیات والزام الخصوم کالنطق 

ولانه أوّلْ ما مجب من العلوم التي انیا تعلم وتتعلم بالکلام» فأطلق علیه هذا 
الاسم لذلك ثم خص به» وم یطلق عل غبره تمییزا. 

ولأنه نبا یتحقق بالباحثة وادارة الکلام من امانبین وغیره قد یتحقق بالتأمل 
ومطالعة الکتب. 

ولانه اکثر العلوم خلافاًونرَاعا فیشتذٌ افتقاره ی الکلام مع الخالفین والرد 
علیهم. 

ولأنه لقوة آدلته صار کأنه هو الکلام دون ما عداه من العلوم» کا یقال للأقوی 
من الکلامین: هذا هو الکلام. 

ولانه لابتنائه علی الادلة القطعية الوید آکثرها بالادلة السمعية آشد العلوم تأثیر 
في القلب وتغلغلاً فیه» فسمي بالکلام الشتق من الکلم وهو احرح وهذا هو کلام 
القدماء. 

ومعظمٌ خلافیاته مع الفرق الاسلامية خصوصاً العتزلة» لأنهم آول فرقة آسسوا 
قواعد الخلاف لا ورد به ظاهر السنة وجری علیه جماعة الصحابة رضوان الّه علیهم 
آهمعین في باب العقائد. 

وذلك آن رتیسهم واصل بن عطاء اعتزل جلس اسن البصري ره اله یقرر آن 
مرتکب الکبيرة لیس بممن ولا کافر ویثبت النزلة بین النزلتین» فقال احسن: قد 
اعتزل عنّه فسموا العتزلة» وهم سموا آنفسهم آصحاب العدل والتوحید» لقوغم 
بوجوب ثواب الطیع وعقاب العاصي علی اله ونفي الصفات القديمة عنه. 


ثم انم توغلوا في علم الکلام وتشیوا بأذبال الفلاسفة في کثر من الأصول» 
وشاع مذهبهم فیما بین الناس ای آن قال الشیخ آبو امحسن الاشعري لأستاذه آي علي 
اطحبائي: ما تقول في ثلائة آخوة مات آحدهم مطیعاً والااخر عاصیاً والثالث صغیرا؟ 

فقال: (ٍن الأول یثاب بالنة» والثاني یعاقب بالنان والثالث لا یثاب ولا یعاقب. 

قال الأشعري: فان قال الثالث: يا رب آمتني صغیراً وما آبقيتني ی آن آکبر فأومن 
بك وآطیعك فأدخل الحنة !! ماذا یقول الرب تعالی. 

فقال: یقول الرب: ان کنت آعلم آنك لو کبرت لعصیت فدخلت النار» فکان 
الأصلح لك آن تموت صغیرا. 

قال الأٌشعري: فان قال الثانی: يا رب ۸ ۸ تمتني صغیراً لکلا آعصي فلا آدخحل 
النار؟! فاذا یقول الرب ؟ 

فبهت البائي وترك الأشعري مذهبه واشتغل هو ومن تبعه باٍبطال رأي العتزلة 
واثبات ما ورد به السنة ومضی علیه اماعة» فسموا آهل السنة واماعة. 

ت با تفت امه ان رنه رعاش قفا الاستادسر ۵ اور لدع 
الفلاسفة فیما خالفوا فیه الشريعة. فحْلَطُوا بالکلام کثبراً من الفلسفة لیتحققوا 
مقاصدهاء فیتمکنوا من ابطافا» وهلم جرا ال آن آدرجوا فیه معظم الطبیعیات 
والامیات. وخاضوا نی الریاضیات» حتی کاد لا یتمیز عن الفلسفة لولا اشت‌اله علی 
السمعیات. وهذا هو کلام التأخرین 

وباملة هو آشرف العلوم لکونه آساس الاحکام الشرعية ورئیس العلوم 
الدینیت وکون معلوماته العقائد الاسلامية. وغایته الفوز بالسعادات الدينية 
والدنیویة» وبراهین مج القطعية الوید آکثرهابالادلةالسمعية. 


وما نقل عن بعض السلف من الطعن فیه والنع عنه فانما هو للمتعصب نی الدین 
والقاصر عن تحصیل الیقین والقاصد افساد عقائد السلمین واخائض فیا لا یفتقر 
الیه من غوامض التفلسفین. 

والا فکیف یتصور النع عّ هو من آصل الواجبات وأساس الشروعات. 


حِ عم و م رِ- مر مر ره 
قال آفل احقّ: حقائق الأشیاء تابست 


وتوحیده وصفاته وآفعاله ثم منها ی سائر السمعیات. ناسب تصدیر الکلام بالتنبیه 
علی وجود ما بشاهد من الأعیان والأعراضء وتحقت العلم ما لیتوسل بذلك ال 
معرفة ما هو الآهم فقال: 


(قَال فل اَ): 

وهو امک الطابق للواقع» یطلَقْ عل الأقوال والعقائد والأدیان والذامب؛ 
باعتبار اشتاها عللی ذلك. 

ویقابله الباطل. 

وآما الصَدْقْ فقد شاع استعماله نيال قوال خاصة ویقابله الکذب. 

وقد یفرّق بینهیا بان الطابقةً تعتبر في ال من جانب الواقع» وفي السدقٍ من 
جانب احکم فمعنی صدق احکم مطابقته للواقم ومعنی حمَیتّه مطابقة الواقع یاه 


(حقاتق الأشیاء ابتة): 

حقيقة الثيء وماهیته ما به الشيء هو هو» کاحیوان الناطق للانسان بخلاف مثل 
الضاحك والکاتب ما یمکن تصور الانسان بدونه فانه من العوارض. 

وقد یقال: لد ما به الشيء هو هو باعتبارتّقه حقيقك وباعتبار تشه وی 
ومع قطع النظر عن ذلك مَاهية. 

والشيء فق اارت و ولتت وان والرجود والگری الفاط مرادن 
معناها بدیهي التصور. 


فان قیل: فاحکم بثبوت حقائق الأشیاء یکون لغو بمنزلة قولنا: الأْمور الثابتة 
ثابتة. 

قلتا؛ الرا آن ما تستفده حقاش الاشياه ونسمية بالاضیاه مر الانسان والفرتن 
والسیاء والأرض آموژ موجودةّ ی نفس الأم کبا یقال: واجب الوجود موجوده 
ومذا الکلام مفید با مجتاج ال البیان» ولیس مثل قولك: الاب کابت» ولا مثل قوله: 
آنا آبو النجم وشعري شعري» عل ما لا یخفی. 

وتحقیق ذلك آنْ اي قد یکون له اعتبارات ختلفة یکون احکم علیه بالشي» 
مفیداً بالنظر ای بعض تلك الاعتبارات دون البعض, کالانسان |ذا َخذ من حیث انه 
جسم ما کان کم علیه باطحيوانية مفیداء وذا آخذ من حیث انه حیوان ناطق کان 
ذلك لغوا. 


(والعلم بها): 
أي باحقائق من تصوراتها والتصدیق با وبآحوافا. 


َحََق): 


سجی 
وقیل: الراد العلم بثبوتها؛ للقطع بأنه لا علم بجمیع احقائق. 
وابحواب: آن الراد امحنس رداً علل القائلن بأنه لا وت لشیء من اقائق ولا 


(خلافاً للسوفسطائیة): 

فان منهم من ینک حقائق الاشیام ویزعم نبا آوهام وخیالات باطلة؛ وهم 
العناديق ومنهم مَنْ پنکر ثبوتها ویزعم آثها تابعة للاعتقادات» حتی ذ اعتقدنا الشيء 
جوهراً نجوهر آو عرضاً فعرض آو قدییاً فقدیم آو حادثاً فحادث وهم العنديت 
ومنهم من ینکر العلم بثبوت شیء ولا ثبوته» ویزعم آنه شاك وشاك في آنه شاك وهلم 
جرا وهم اللاآدرية. 

لناتحقیقاً :نا نجزم بالضرورة بثبوت بعض الأشیاء بالعیان وبعضها بالبیان. 

والزاما: آنه ِنْ ۸ یتحقق نفي الأشیاء فقد ثبتت» وان تحقق» والنفي حقيقة من 
احقائق لکونه نوعاً من احکم فقد ئبّتَ شي؛ من اقاتق» فلم یصح نفیها عل 
الاطلاق. 

ولا مخفی آنه انیا یتم علی الناویة. 

قالوا: الضروریات منها حسیات» واحس قد یغلط کثرا کالأحول یری الواحد 
ائنین» والصفراوي مجد احلو مرا. ومنها بدیپیات وقد یقع فیها اختلافات» وتعرض 
شبه یفتقر في حلها ی آنظار دقيقة والنظریات فرع الضروریات» ففسادها فسادها» 
وطذا کثر فیها اختلاف العقلاء. 

قلنا: علط ایس في البعض لأسباب جزئية لا ينافي ابمزم بالیعض بانتفاء آسباب 
الغلط والاختلاف نی البديبي لعدم الالف آو فاء ی التصور لا بناني البداهت 
وکثرة الاختلافات لفساد الأْنظار لا يناني حقيقة بعض النظریات . 

وا آنه لا طریق للمناظرة معهم حصوصاً اللاآدرية لانبم یعترفون بمعلوم 
لیثبت به جهول» یل لطس تعذیهم بالناه لیعترفواآوخترقوا ۱ 


سا و 1 مر کر رگ اه مه وه هه سرد 
واشیات الیلم للخلق ه: امحواس السّلیمة وامر الصادق. والعقل» 


و«سوفسط» اسم للحکمة الوهومة والعلم الزخرف؛ لآن سوفا معناه العلم 
واحکمة واسطا معناه الز خرف والغلط ومنه اشتقت السمسطة ک| اشتقت الفلسفة 
من فیلاسوفاء آي محب اکم. 


(واسْبَابْ الیلم): 

وهو صِّة یتجل با للذکوژ َنْ قامت هي به» أي یتضح ویظهر ما یذکر ویمکن 
آن یعبر عنه موجوداً کان و معدوما؛ فیشمل !درا احواس وادراك العقل من 
التصورات والتصدیقات اليقينية وغیر اليقينية. بخلاف قوضم: صفة توجب مییزاً لا 
جتمل النقیض. فان ون کان شاملاً لادراك احواس بناء علل عدم التقیید بالعاني؛ 
وللتصورات بناء عل آنها لا نقائض ها علی ما زعمواء لکنه لا یشمل غیر الیقیّات 
من التصدیقات. 

هذا ولکن ينبغي آن محمل التجل عل الانکشاف التام الذي لا یشمل الظن, ان 
العلم عندهم مقابل للظن. 


(للعلن): 
آي الخلوق» من اللك والانس وان بخلاف علم اخالق تعالی. فانه لذاته لا 
لسبب من الاسپاب. 


صِ ۳ 9 ۳۳ زر 4 ۳ ِ و 
(لاْة: اخواس السَلِیمَ راکمه الصَادق والعقل): 


موه 


ووجه الضبط: آن السبب ان کان من خارج فالخبر الصادق» والا: فان کان آلةٍ غبر 
الدرك فاحواس» والا فالعقل. 

فان قیل: السببٍ الوّثر في العلوم کلها هو ال تعالی, لانبا بخلقه ولیجاده من غیر 
تأثر للحاسة. 

والثبر الصادق والعقل والسبب الظاهري کالنار للاحراق هو العقل لا غس وانا 
احواس والاأخبار آلات وطرق نی الادراك. 

والسببٍ الفضي في ابملة بآن یخلت الّه فینا العلم معه بطریق جري العادة لیشمل 
الدرك کالعقل والالة کاس والطریق کابر لا بنحصر نی الثلائة» بل هاهنا آشیاء 
آخرء مثل الوجدان وا دس والتجربة ونظر العقل بمعنی ترتیب البادي والقدمات. 

قلنا: هذا علی عادة الشایخ في الاقتصار علی القاصد والاعراض عن تدقیقات 
الفلاسفة» فانبم لا جوا بعض الادراکات حاصلة عقیب استعیال احواس الظاهرة 
التي لا شك فیها؛ سواء کانت من ذوي العقول آو غيرهم جعلوا امحواس أحد 
الأسباب. 

ولا کان معظم العلومات الدينية مستفاداً من الخبر السَاوي جعلوا مسیبا آخر. 

ولا یثبت عندهم الحواس الباطنة اللسياة باس لت والَهُم وغبر ذلك ول 
یتعلق شم غرض بتفاصیل امحدسیات والتجریبات والبدیپیات والنظریات وکان 
مرجم الک ل العقل جعلوه سباً الا يفضي لٍل العلم بمجرد التفات و انضیام 
حدس آو تجرية آو ترتیب مقدمات فجعلوا السبب في العلم بأن لنا جوعاً وعطشا 
وآن الکل أعظم من الزء وآن نور القمر مستفاد من الشمس وآن السقمونیا مسهل 
وآن العالم حادث. هو العقل» وان کان في البعض باستعانة احس. 


فاخواس خمُسشّ: المع والبسَل اش لاه 
(فاگوّاس) جمم حاسة بمعنی القوة احساسة. 


(خشسش)» بمعنی َنْ العقل حاکم بالضرورة بوجودهاء ما امحواس الباطنة التي 
ثبتها الفلاسفة فلا یتم دلائلها عل الااصول الاسلامیة. 


(لسَمُع» وهو قوة مودعة في العصب الفروش ففي مقعر الصیاخ» یدرگ بها 
الاصوات بطریق وصول افواء التکیف بكيفية الصوت ال الصیاخ» بمعنی آن ال 
تعالی خلق الادراك في النفس عند ذلاك. 


(والبَضَر)» وهو قوة مودعة في العصبتین الجوفتین اللتین تتلاقیان في الدماغ ثم 
تفترقان فتتأدیان لل العینین یدرك ما الأضواء والألوان آو الأشکال والقادیر 
والحرکات والسن والقبح وغیر ذلك ما مخلق الّه تعالی |دراکها في النفس عند 
استع‌ال العبد تلك القوه. 


(والشَمٌ» وهو قوة مودعةً في الزاندتین الناتتین من مقدم الدماغ الشبهتین 
ال اخیشوم. 


(واللمُسْ)» وهي قوة مت نی جمیع البدن یدرگ بها الحرارة والبرودة والرطوبة 
واليبوسة ونحو ذلك عند العاس والاتصال به. 


وبکلْ او ينها بُوقّف عَل ما وضع هي لن راب لسای عَل 
وعین: آحیهما اه وال 

(وبکلْ اه منها)؛ آي احواس امس «بُوقَف) آي بطلم (عَل نا وضع 
هي) آي تلك احاسة (ه). 

يعني آن له تعای قد حلقْ کل من تلك احواس لادراك آشیاء خصوصة. کالسمع 
للاأصوات والذوق للمطعوم والشم للروائح لا بدرك با ما پدرك با حاسة الاخری. 

وآما آنه هل جوز آو یمتنم ذلك ؟ 

ففیه خلاف. وال اجان لا آن ذلك بمحض خلق له من غیر تأثیر للحواس 
قلا یمتنع آن بخلق الّه عقیب صرف الباصرة [دراك الأصوات مثلا. 

فان قیل: آلیست الذائقة ندرك بها حلاوة الشیء وحرارته معا ؟ 

قلنا: لاء بل احلاوة تدرك بالذوق والرارة باللمس الوجود ی الفم واللسان. 


(واعَبٌ السایق) 

آي الطابق للواقع» فان ابر کلام یکون لنسبته خارج تطابقه تلك النسبة فیکون 
صادقا آو لا تطابقه فیکون کاذبا فالصدق والکذب عل هذا من آوصاف ابر وقد 
یقالان بمعنی الاخبار عن الشيء علی ما هو به» ولا علی ما هو به» آي الاعلام بنسبة 
تامة تطابق الواقع آو لا تطابقه» فیکونان من صفات الخبر فمن هاهنا یقع في بعض 
الکتب «ا-بر الصادق» بالوصف. وی بعضها «خبر الصادق» بالاضافة. 


م ٩‏ و مر ۳۹ ۳ ۳ 
(عل توعین: ها ام التوایر) 
سْمّي بذلك لا آنه لا یقع دفعة» بل عل التعاقب والتوالي. 


وه اش بت عل آ ار یی یو وی 
وَهوّ مُوجبٌ للیلم الضَرورِي کالیلم لو اخالية نی الاأرمة الاضية 
والبّلدان لیف 


اسر 


(وَهو اک شاب عل آ یت قَزم لا یصوَرٌ تواطزُم آي لا جوز العقل 
توافقهم (عل الکَذّب)؛ ومصداقه وقوع العلم من غیر شبهة. 

(وَهو) بالضرورة (موجبٌ للم السْرورِي کالم لو اَالة ی الارمتة 
الَاضِبّةَ والبلدان النیة) بجتمل العطف عل اللوكك وعلی الازمنة» والاول آقرب وان 


کان آبعد. 


فا 


فها هنا آمران: آحدهما: آن التواتر موجبٌ للعلم وذلك بالضرورة فان نجد من 
آنفسنا العلم بوجود مکة وبغداد» وأنه لیس الا بالاخبار. 

والثاني: آن العلم احاصل به ضروري» وذلك لانه حصل للمستدل وغیره حتی 
الصبیان الذین لا اهتداء شم بطریق الا کتساب وترتیب القدمات. 

وآما خبرٌ النصاری بقتل عیسی علیه السلام والیهود بتأبید دین موسی علیه 
السلام فتواتره منوغ. 

فان قیل: خبه کل واحدٍ لا یفید الا الظن. وضمّ ال بل الظنٌ لا یوجب الیقین. 

وآیضاً جوا کذب کل واحلٍ یوجبٌ جوارّ کذب الجموع. لانه نفس الا حاد. 

قلنا: ربیا یکون مع الاجتماع ما لا یکون مع الانفرادهكقوَة الحبل الولف من 
الشعرات. 

فان قیل: الضروریات لا یقم فیها التفاوت ولا الاختلاف» ونحن نجد العلم 
بکون الواحد نصف الائنین آقوی من العلم بوجود سکندر» والتواتر قد نکر |فادته 
العلم جاعة من العقلاء كالسّمنية وال راهمة. 


والنوع الثانی: خبر الرسول الوید بالعجزق وهو یوجب العلم 
الاستدلایي 


قلنا: منوع» بل قد تتفاوت آنواع الضروري بواسطة التفاوت في الالف والعادة 
والارسة والاخطار بالبال وتصورات آطراف الاحکام» وقد مختلف فیه مکابرة 


(والنوع الثانی: خبر الرسول الوید) آي الثابت رسالته (بالعجزة). 

والرسول انسان بعثه الّه تعای ای امخلق لتبلیغ الاحکام؛ وقد یشترط فیه الکتاب؛ 
بخلاف النبي فانه آعم. 

والعجزة آمٌ خارق للعَادَة قصد به اظهاژ صدق من ادّعی آنه رسول اله تعالی. 


(وهو) آي خبر الرسول (یوجب العلم الاستدلالی) آي امحاصل بالاستدلال» آي 
النظر في الدلیل» وهو الذي یمکن التوصل بصحیح النظر فیه ی العلم بمطلوب 
خبري. 

وقیل: قول مولف من قضایا یستلزم لذاته قولا آخر. 

فعلی الاول الدلیل عل وجود الصانع هو العال» وعلی الثاني: قولنا: العالم حادث؛ 
وکل حادث له صانع. 

وآما قوضم: الدلیل هو الذي یلم من العلم به العلع بشیء آخره فبالثاني آوفق. 

آما کونه موجباً للعلم فللقطع بأن من آظهر اه المجزة عل یده تصدیقاً له ی 
دعوی الرسالة. کان صادقاً فا آتی به من الأحکام» وٍذا کان صادقاً یقم العلم 


والعلم الثابت به يضاهي العلم الثابت بالضرورة ی التيقن والثبات؛ 


وآما آنه استدلايي فلتوقفه علی الاستدلال واستحضار آنه خبر من ثبتت رسالته 


بالعجزات» وکل خبر هذا شأّنه فهو صادق ومضمونه واقع. 


(والعلم الثابت به) آي بخبر الرسول (يضاهي) آي یشابه (العلم الثابت 
بالضرورة) کالحسوسات والبدهیات والتواترات: 


(في التیقن) آي عدم احت‌ال النقیض. 


(والثبات) آأي عدم احتمال الزوال بتشكيك الشکك؛ فهو علم بمعنی الاعتقاد 
الطابق ابحازم الثابت» ولا لکان جهلاً آو ظناً آو تقلیدا. 

فان قیل: هذا نما یکون في التواتر فقط» فیرجع ال القسم الاول. 

قلنا: الکلام فیا علم آنه خبر الرسول بن سمع من فیه آو تواتر عنه ذلك آو بغیر 
ذلك (ن آمن. وآما خبر الواحد فانیا م یفد العلم لعروض الشبهة في کونه خبر 
و 

فان قیل: فاٍذا کان متواترا آو مسموعاً من في رسول الّه علیه السلام کان العلم 
احاصل به ضروریاً | هو حکم ساثر التواترات واسیات. لا استدلالیا. 

قلنا: العلم الضروري في التواتر عن الرسول هو العلم بکونه خبر الرسول علیه 
الصلاة والسلام. لن هذا العنی هو الذي تواتر الأخبار به» وفي السموع من ی 
رسول الّه صل الّه علیه وسلم هو |ٍدراك الالفاظ وکونها کلام رسول اله. 

والاستدلالي هو العلم بمضمونه وثبوت مدلوله مثلاً قوله علیه الصلاة والسلام: 


«اليينة علی الدعي واليمین علی من آنکر»" علم بالتواتر آنه خبر الرسول صلی اه علیه 
وسلم وهو ضروري» ثم علم منه آنه جب آن تکون البينة علی العي وهو استدلالي. 

فان قیل: ابر الصادق الفید للعلم لا ینحصر فی النوعینء بل قد یکون خبر الّه 
تعال آو خبر اللك آو خبر هل الاجماع آو ابر القرون با یرفع احتمال الکذب کانبر 
بقدوم زید عند تسارع قومه ال داره. 

قلنا: الراد باطشبر خبر یکون سبب العلم لعامة امخلق بمجرد کونه خبرا مع قطع 
النظر عن القرائن الفيدة لليقین بدلالة العقل» فخم الّه تعالی آو خبر اللك نا یکون 
مفیداً للعم بالنسبة ی عامة اطخلق |ذا وصل البهم من جهة الرسول علیه السلام» 
فحکمه حکم خبر الرسول وخبر آهل الاجماع في حکم التواتر. 

وقد یجاب: بأنه لا یفید بمجرده بل بالنظر ی الاأدلة عل کون الاجماع حجة. 

قلنا: وکذلك خبر الرسول» وغذا جعل استدلالیا. 


(وآما العقل) وهو قوة للنفس ها تستعد للعلوم والادراکات» وهو العنی بقوطم: 
«غريزة یتبعها العلم بالضروریات عند سلامة الالات». 
وقیل: جوهر پتراه به الشاثبات بالوسافط والحشومنات بالشاهده: 


(۱) آخرجه الشافعي في «الأم» بهذا اللفظ من حدیث ابن عباس -رضی اله عنهیا-. رواه الترمذي» 
والدارَقَطني؛ من حدیث عمرو بن شعیب عن آبیه عن جده. وقال النووي: احدیث حسن» 
رواء الییهقی وغبره هکذا؛ وبعضه ی الصحیحین». يعني: «وَالیمینْ عل الدْعی [علیّه]». 


(فهو سب للعلم آیضا) 

صرح بذلك لا فیه من خلاف اللاحدة والسمنية في جیع النظریات وبعض 
الفلاسفة نی الامیات بناء علی کثرة الاختلاف وتناقض الاراء. 

وابحواب: آن ذلك لفساد النظ فلا ينافی کون النظر الصحیح من العقل مفیدا 
للعلی عی آن ما ذکرتم استدلال بنظر العقل» ففیه |ثبات ما نفیتم فیتناقض. 

فان زعموا آنه معارضة للفاسد بالفاسد. 

قلنا: !ما آن پفید شیثاً فلا یکون فاسدا و لا یفید فلا یکون معارضد. 

فان قیل: کون النظر مفیداً للعلم |ٍن کان ضروریاً م یقع فیه خلاف کما ی قولنا: 
الواحد نصف الائتین ون کان نظریاً لزم اثبات النظر بالنظر وآنه دور. 

قلنا: الضروري قد یقع فیه خلاف ما لعناد آو لقصور نی الادراك فان العقول 
متفاوتة بحسب الفطرة باتفاق من العقلاء واستدلال من الاثار وشهادة من الأخبار» 
والنظري قد یثبت بنظر مخصوص ل یعیبر عنه بالنظ کما یقال: قولنا: العالم متغیر 
وکل متغیر حادث یفید العلم بحدوث العالم بالضرورة» ولیس ذلك خصوصیه هذا 
النظر بل لکونه صحیحاً مقروناً بشرائطه» فیکون کل نظر صحیح مقرون بشرائطه 
مفیدا للعلم. 

وف تحقیق هذا النع زيادة تفصیل لا یلیق پذا الکتاب. 


وما ثبت منه بالبديهة فهو ضروري کالعلم بآن کل شیء أعظم من 
جزئه» وما بت با لاستدلال فهو اکتساپي» 


(وما ثبت منه) آي من العلم الثابت بالعقل (بالبدیهة) آي بأول التوجه من غیر 
احتیاج ی الفکر (نهو ضروري). 


(کالعلم بآن کل شیء أعظم من جزثه) فانه بعد تصور معنی الکل وابیزء 
والأعظم لا یتوقف علی شیء» ومن توقف عل فیه حیث زعم آن جزء الانسان کالید 
مثلاً قد یکون أعظم من الکل فهو ۸ یتصور معنی الکل وابیزء. 


(وما ثبت بالاستدلال) آي بالنظر في الدلیل سواء کان استدلالاً من العلة عل 
العلول کا ٍذا راي ناراً فعلم آن ما دخانا آو من العلول عی العلة کم (ذا رأی دخاناً 
فعلم آن هناك نارآ وقد خص الأول باسم التعلیل والثاني بالاستدلال. 


(فهو اكتساي) آي حاصل بالکسب. وهو مباشرة الأسباب بالاختیاره کصرف 
العقل والنظر في القدمات نی الاستدلالیات والاصغاء وتقلیب احدقة ونحو ذلك نی 
احسیات. فالاكتسايي آعم من الاستدلالي لانه الذي حصل بالنظر ی الدلیل» فکل 
استدلالي اكتسابي ولا عکس» کالابصار امحاصل بالقد والاختیار. 

وأما الضروري فقد یقال: ی مقابلة الاكتساي» ویفسر با لایکون تحصیله مقدورا 
للمخلوق» وقد یقال في مقابلة الاکتسايي ویفسر ما حصل بدون فکر ونظر ف دلیل. 

فمن هاهنا جعل بعضهم العلم احاصل باحواس اکتسابیاً آي حاصلاً بمباشرة 
الاأسباب بالاختیار» وبعضهم ضروریاً آي حاصلاً بدون الاستدلال. 


والافام لیش من آسباب العرفة بصحة الشيء عند هل ات 


فظهر آنه لا تناقض في کلام صاحب البداية حیث قال: «ٍن العلم امحادث نوعان: 
ضروري وهو ما حدثه ال ی نفس العبد من غير کسبه واختیاره» کالعلم بوجوده 
وتغیر آحواله» واكتساي وهو ما جحدثه الّه فیه بواسطة کسب العبد وهو مباشرة 
آسبابه» وآسبابه ثلاثة: امحواس السليمة والخبر الصادق ونظر العقل. 

ثم قال: «واحاصل من نظر العقل نوعان: ضروري بحصل باأول النظر من غیر 
تفکر کالعلم بأن الکل آعظم من احزی واستدلالي بحتاج فیه ال نوع تفکر کالعلم 


بوجود النار عند روية الدخحان». 


(والاهام) الفسر بالقاء معنی في القلب بطریق الفیض (لیس من آسباب العرفة 
بصحة الشيء عند هل احق) حتی برد به الاعتراض علی حصر الاسباب في الثلائة 
الذکورة. وکان الاول آن یقول: «من آسباب العلم بالشیء»۰ الا آنه حال التنبیه علی 
آن مرادنا بالعلم والعرفة واحد» لا ک| اصطلح علیه البعض من تخصیص العلم 
بالرکبات آو الکلیات والعرفة بالبسائط آو ابحزئیات الا آن تخصیص «الصحد» 
بالذکر ما لا وجه له. 

ثم الظاهر آنه آراد آن اللاام لیس سبباًبحل به العلم لعامة اخخلق ویصلح للالزام 
عل الغیر وغلا فلا شك آنه قد حصل به العلم» وقد ورد القول به ی ابر نحو قوله 
علیه الصلاة السلام: «آممني ری" وحكي عن کثر من السلف. 

وآما خبر الواحد العدل وتقلید الجتهد فقد یفید آن الظن والاعتقاد احازم الذي 
لا یقبل الزوال فکأنه آراد بالعلم ما لا یشملها؛ والا فلا وجه حصر الأسباب في 
الخلائة. 


ق م 


والعل بجمیع أجزائه حدّث. ٍذ هو أَعیان وأعراض. فالاعیان ما له یام 


(والعَالٌ) آي ما سوی الّه تعالی من الوجودات ما یعلم به الصانع» یقال: عام 
الأجسام وعام الأعراض وعال النبات وعام امحیوان ی غیر ذلك» فیخرج صفات ال 
تعالی لأغبا لیست غبر الذات کیا آنها لیست عینها. 


(بجمیع أجُرَائٍْ) من السموات وما فیها والأرض وما علیها (دَت) آي خرج من 
دم لل مره مس آند ان منود تسا 

خلافاً للفلاسفة حیث ذهبوا ای قدم السموات بموادها وصورها وآًشکاضا؛ وقدم 
العناصر بموادها وصورهاء لکن بالنوع» بمعنی آنها م تخل عن صورة قط. 

نعمء طلقوا القول بحدوث ما سوی الّه تعالی» لکن بمعنی الاحتیاج لٍل الغیس لا 


یمعنی سبق العدم علیه. 

ثم آشار ی دلیل حدوث العام بقوله: 

(ٍذ مو) آي العالم (آعیان وأعراض) لأنه ژن قام بذانه فٌ» والا نع وکل 
متها حادث لا سنبین. 

ول یتعرض له الصنف رحه الّه تعالی؛ لان الکلام فیه طویل لا یلیق پذا الختصر» 


کیف وهو مقصور علی السائل دون الدلائل. 


(فالأعیان ما) آي مکن یکون (له قیام بذاته) بقرينة جعله من آقسام العام. 


وهو اما مرک وهو سم 


ومعنی قيامه بذاته عند التکلمین: آن یتحیز بنفسه غیر تابع تحیزه لتحیز شيء آخر» 
بخلاف العرض فان تحیزه تابع لتحیز امبحوهر الذي هو موضوعه آي محله الذي 
یقومه. 

ومعنی وجود العرض في الوضوع: هو آن وجوده في نفسه هو وجوده في 
الوضوع. وفذا یمتنع الانتقال عنه بخلاف وجود امحسم نی الیز؛ لن وجوده نی 
نفسه آمر ووجوده نی احیز آمر آخر» وغذا ینتقل عنه. 

وعند الفلاسفة معنی قیام الشيء بذاته: استغناژه عن محل یقومه. ومعنی قیامه 
بشيء آخر اختصاصه به, بحیث یصیر الأول نعتاً والثني منعوتاء سواء کان متحیزا کم 
ی سواد احسم آو لا کا في صفات ال تعال والجردات. 


(وهو) آي ما له قیام بذاته من العام ((ما مرکب) من جزآین فصاعدا عندنا (وهو 
ابحسم). 

وعند البعض: لا بد من ثلائة آجزاء لتتحقق الأبعاد الثلائة -آعني الطول 
والعرض والعمق- . 

وعند البعض: من ثانية آجزاء لیتحقق تقاطع الابعاد علی زوایا قائمة. 

ولیس هذا نزاعاً لفظیاً راجعاً ل الاصطلاح حتی یدفع بأآن لکل آحد آن یصطلح 
علی ما شاء. بل هو نزاع في آن العنی الذي وضع لفظ ابسم بازانه هل يكفي فیه 
الترکیب من جزآین آم لا؟ 

احتج الأولون: بأنه یقال لاأحد امسمین |ذا زید علیه جزء واحد آنه آجسم من 
الاآخر» فلولا آن جرد الترکیب کاف السمية لا صار بمجرد زيادة احزء آزید ی 


آو غبرٌ مرکب کابحوهر وهو امبحزء الذي لا یتج زآ 


اخسمية. 
الشیء» آي عظم فهو جسیم وجُسام بالضم. والکلام ی امحسم الذي هو اسم لا 


صفه . 


(آو غبر مرکب کابحوهر) يعني: العین الذي لا یقبل الانقسام لا فعلاً ولا وهما 
ولا فرضا. 


(وهو ابمزء الذي لا یتجزا) وم یقل: «وهو ابوهر احترازا عن ورود النع» فان 
ما لا یترکب لا ینحصر عقلاً ی ابوهر بمعنی ابزء الذي لا یتجزآه بل لا بد من 
|بطال امیوبی والصورة والعقول والنفوس الجردة لیتم ذلك. 

وعند الفلاسفة: لا وجود للجوهر الفرد» آعني امحوهر الذي لا یتجزآ؛ وترکب 
امسم انیا هو من امیولی والصورة. 

وآقوی آدلة [ثبات الحزء: آنه لو وضع کرة حقيقية علی سطح حقيقي ۸ تماسه الا 
بجزء غیر منقسم اذ لو ماسته بجزآین لکان فیها خط بالفعل» فلم تکن کرة حقيقية 
علی سطح حقيقي. 

وآشهرها عند الشایخ وجهان: 

الاْول: آنه لو کان کل عین منقسباً لا ای نباية ۸ تکن الحردلة آصغر من ابحبل؛ لأن 
کلاًمنهی| غیر متناهي الأجزاء والعظم والصغر نا هو بکثرة الأجزاء وقلتهاء وذلك 
نما یتصور ی التناهي. 


والعرَضٌ ما لایقومٌ بذایه 


الثاني: ان اجتاع آجزاء امحسم لیس لذاته» والا لا قبل الافتراق فالّه تعالی قادر 
عل آن مخلق فیه الافتراق لل الحزء الذي لا یتجزا لآن امزء الذي تتنازعه فیه ٍن 
آمکن افتراقه لزم قدرة ال تعال علیه دفعاً للعجز وان ۸ یمکن ثبت الدعی. 

والکل ضعیف: 

آما الأول: فلانه نا یدل علل ثبوت النقطة. وهو لا یستلزم ثبوت امحزء لن 

وآما الثاني والثالث: فلآن الفلاسفة لا یقولون بآن امسم متألف من أجزاء بالفعل 
وآها غیر متناهیق بل یقولون: اٍنه قابل لانقسامات غبر متناهية ولیس فیه اجتماع 
آجزاء آصااٌ وانا العظم والصغر باعتبار القدار القائم به والافتراق مکن لا ال نهایف 

وأما َدلة النفي آیضاً فلا تخلو عن ضعف» وغذا مال الامام الرازي في هذه السألة 
ال التوقف. 

فان قیل: هل غذا اخلاف ثمرة ؟ 

قلنا: نعم في |ثبات امبوهر الفرد نجاةً عن کثبر من ظلیات الفلاسفة مثل اثبات 
امیولی والصورة لد ال قدم العالم ونفي حشر الاجسام وکثیر من آصول افندسة 
البني علیها دوام حركة السموات وامتناع اخرق والالتئام علیها. 


(والعرض ما لا بقوم بذاته) پل بغبره بأن یکون تابعاً له ی التحیز آو ختصاً به 
اختصاص الناعت بالنعوت علل ما سبقی لا بمعنی آنه لا یمکن تعقله بدون الحل 
عل ما وهم فان ذلك انیا هو في بعض الاعراض. 


(ویحدث في الأجسام وابحواهر) قیل: هو من تام التعریف» احترازاً عن صفات 
له تعال. 


(کالالوان) وأصوضا» قیل: السواد والبیاض» وقیل: احمرة والخضرة والصفرة 
آیضا والبواقي بالترکیب. 


(والاکوان) وهي الاجتماع والافتراق واحركة والسکون. 


(والطعوم) وآنواعها تسعق وهي الرارة واطرافة واللوحة والعفوصة واطموضة 
والقبض واحلاوة والدسومة والتفاهة» ثم محصل بحسب الترکیب آنواع لا تحصی. 


(والروائح) وآنواعها کثيرة ولیست ها آسیاء مخصوصة والاظهر آن ما عدا 
ات و وس 

فذا تقرر آن العام آعیان وآعراض» والأعیان آجسام وجواهر» فنقول: الکل 
حادث. 

آما الأعراض: فبعضها بالشاهدة کاطرکة بعد السکون والضوء بعد الظلمة 
والسواد بعد البیاض؛ وبعضها بالدلیل وهو طریان العدم کا في آضداد ذلك. فان 
القدم يناني العدم؛ لان القدیم ٍن کان واجباً لذاته فظاهر وغلا لزم استناده [لیه بطریق 
الایجاب زذ الصادر عن الشيء بالقصد والاختیار یکون حادثا بالضرورة» والستند ٍل 
الوجب القدیم قدیم ضرورة امتناع تخلف العلول عن العلة. 


وآما الأعیان: فلانا لا تخلو عن احوادث. وکل ما لا مخلو عن احوادث فهو 
حادث. 

آما القدمة الأوی: فلأنها لا تخلو عن اطركة والسکون وهما عادثان. 

وآما عدم اخلو عنهیا: فلا امحسم آو ابوهر لا خلو عن الکون في حیز» فان کان 
مسبوقاً بکون آخر في ذلك ایز فهو ساکن» وان لم یکن مسبوقاً بکون آخر في ذلك 
امحیز بل في حیز آخر فمتحرك وهذا معنی قوشم: «احركة کونان ی آنین في مکانین؛ 
والسکون کونان ی آنين ی مکان واحد». 

فان قیل: جوز آن لا یکون مسبوقاً بکون آخر أصلاٌ» فکا في آن امحدوث. فلا 
یکون متحرکاً کا لا یکون ساکنا. 

قلنا: هذا النع لا یضرناه لا فیه من تسلیم الدعی. 

عل آن الکلام في الأجسام التي تعددت فیها الأکوان وتجددت فیها الأعصار 
والأزمان. 

وآما حدوئهیا فلا من الأعراض وهي غير باقية. 

ولأن ماهية احركة لا فیها من الانتقال من حال ی حال تقتضي السبوقية بالغیر 
والازلية تنافیها. 

ولأن کل حركة فهي علی القتضی وعدم الاستقرار وکل سکون فهو جائز 
الزوال» لأن کل جسم فهو قابل للحركة بالضرورة. 

وقد عرفت آن ما جوز عدمه یمتنع قدمه. 

وآما القدمة الثانیة: فلان ما لا مخلو عن احوادث لو ثبت في الازل لزم ثبوت 
احادث نی الأزل» وهو محال. 


وها هنا بحاث: 


الأول: آنه لا دلیل عل انحصار الأعیان ی امحواهر والاجسام وآنه یمتنع وجود 
مکن یقوم بذاته ولا یکون متحیزاً أصلا؛ کالعقول والتفوس الجردة التي تقول بها 
الفلاسفة. 

واواب: آن الدعی حدوث ما ثبت وجوذه بالدلیل من المکنات وهو الأعیان 
التحيزة والأعراض لان آدلة وجود الجردات غبر تامة عل ما پین فی الطولات. 


الثاني: آن ما ذکر لا یدل علل حدوث جمیع الأعراض» زّذ منها ما لا پدرك بالشاهدة 
حدوثه ولا حدوث آضداده کالأعراض القائمة بالسموات من الأشکال 
والامتدادات والاضواء. 

والحواب: آن هذا غبر خل بالغرض, لاآن حدوث الاعیان يستدعي حدوث 


الأعراض» ضرورة آنها لا تقوم الا ما. 


الثالث: آن الازل لیس عبارة عن حالة خصوصة حتی یلزم من وجود سم فیها 
وجود احوادث فیها» بل هو عبارة عن عدم الأولية آو عن استمرار الوجود في آزمنة 
مقدرة غیر متناهية ی جانب الاضي. 

ومعنی أزلية امحرکات احادثة: آنه ما من حرکة الا وقبلها حرکة آخری لا ال 
بدایق وهذا هو مذهب الفلاسفت وهم یسلمون آنه لا شيء من جزئیات الحركة 
بقدیم وانا الکلام في ام ركة الطلقة. 


والحدثْ للعام هو له تعال 


وابواب: آنه لا وجود للمطلق الا نی ضمن جزئي فلا یتصور قدم الطلق مع 


الرابع: آنه لو کان کل جسم في حیز لزم عدم تناهي الأجسام لأن الحیز هو 
السطح الباطن من اخحاوي الماس للسطح الظاهر من الحوي. 

واحواب: آن امحیز عند التکلمین هو الفراغ التوهم الذي یشغله امحسم وینفذ فیه 
آبعاده. 

ولا ثبت آن العام حدث. ومعلوم آن الحدّث لا بد له من محدث» ضرورة امتناع 
ترجح أحد طرفي المکن من غیر مرجح» ثبت آن له حدئا. 


(والحدث للعام هو اه تعالی) آي الذات الواجب الوجود الذي یکون وجوده من 
ذاته» ولا حتاج ال شيء أصلا اٍذ لو کان جائز الوجود لکان من جلة العام» فلم 
یصلح محدثاً للعالم ومبداً له مع آن العامٌ اسم شمیع ما یصلح علماً علی وجود مبدء 
له وقریب من هذا ما یقال: ان مبداً المکنات بأسر‌ها لا بد آن یکون واجبا اذ لو 
کان مکناً لکان من جملة المکنات. فلم یکن مبدءا ما. 

وقد یتوهم: آن هذا دلیل عل وجود الصانع من غیر افتقار ی اٍبطال التسلسل. 

ولیس کذلك. بل هو |شارة ٍل آحد أدلة بطلان التسلسل» وهو آنه لو ترتبت 
سلسلة المکنات لا ی نهاية لاحتاجت ال علة» وهي لا جوز آن تکون نفسها ولا 
بعضهاء لاستحالة کون الشیء علة للفسه ولعلله» بل خارجاً عنها» فتکون واجبا 


ومن مشهور الاأدلة «برهان التطبیق»: وهو آن تفرض من العلول الخیر ای غیر 
نهاية جملة وا قبله بواحد مثلاً ی غیر النهاية جملة آخری» ثم تطبق امحملتین بأن تجعل 
الاود من امحملة الاو بازاء الأول من احملة الثانية» والثاني بالثاني وهلم جرَا. 

فان کان بٍزاء کل واحد من الأول واحد من الثانیة: کان الناقص کالزائد» وهو 
محال. 

وان ل یکن: فقد وجد نی الأْول ما لا یوجد بازائه شیء من الثانیق. فتنقطم الثانية 
وتتناهي ویلزم منه تناهي الأولی؛ لأنها لا تزید عل الثانية الا بقدر متناه» والزائد علی 
التناهي بقدر متناه یکون متناهیا بالضرورة. 

وهذا التطبیق انیا یکون فیا دخل تحت الوجود؛ دون ما هو وهمي محض. فانه 
ینقطع بانقطاع الوهم. 

ولا یرد النقض: بمراتب العدد بآن یطبق جلتان (حداهما من الواحد لا اٍل ایق 
والثانية من الائنین لا ال نبایف ولا بمعلومات اله ومقدوراته» فان الاول آکثر من 
الثانية مع لا تناهیهما. 

وذلك لآن: معنی لا تناهي الاعداد والعلومات والقدورات آنها لا تتتهي ای حد 


واحد لا بتصور فوقه آخر» لا بمعنی آن ما لا اية له یدخل تحت الوجود فانه محال. 


(الواحد) يعني: آن صانع العالم واحد. فلا یمکن آن یصدق مفهوم واجب 
الوجود الا عل ذات واحدة. 

والشهور في ذلك بین التکلمین «برهان التانع» الشار ژلیه بقوله تعالی: ((لو کان 
فیها آحة الا اه لفسدتا)). 


وتقریره: آنه لو آمکن مان لأْمکن بینهیا تمانع بآن یرید آحدهما حركة زید والاخر 
سکونه لأن کلاً منهیا نی نفسه أمرٌ مکن» وکذا تعلق الارادة بکل منهم لٍذ لا تضاد بین 
الارادتین» بل بین الرادین» وحینئذ !ما آن حصل الاآمران فیجتمم الضدان آو لا فیلزم 
عجز آحدهما؛ وهو آمارة امحدوث والامکان لا فیه من شاثبة الاحتیاج» فالتعدد 
مستلزم لامکان التمانع الستلزم للمحال فیکون محلا 

ومذا تفصیل ما یقال: |ٍن آحدهما ان ل یقدر علی خالفة الاخر لزم عجزه» وان قدر 
لزم عجز الاخر. 

وبا ذکرنا یندفع ما یقال: انه جوز آن یتفقا من غير تمانع آو آن تکون المانعة 
والخالفة غیر مکن لاستلزامها الحال آو آن یمتنع اجتاع الارادتین کارادة الواحد 
حرکة زید وسکونه معا. 

واعلم آن قول الّه تعالی: ((لو کان فیهیا آفة الا اه لفسدتا)) حجة اقناعیق 
واللازمة عادیة» عی ما هو اللائق باخطابیات. فان العادة جارية بوجود التانع 
والتغالب عند تعدد احاکم» علی ما آشبر الیه بقوله تعالل: ((ولعلا بعضهم علی 
بعض))» والا فان آرید به الفساد بالفعل» آي خروجها عن هذا النظام الشاهد 
فمجرد التعدد لا یستلزمه؛ واز الاتفاق عللی هذا النظام الشاهد. 

واٍن آرید ٍمکان الفساد فلا دلیل عی انتفانه؛ بل التصوص شاهدة بطي السیاوات 
ورفع هذا النظام فیکون مکناً لا محالة. 

لا یقال: اللازمة قطعية والراد بفسادها عدم تکوغهیا» بمعنی آنه لو فرض صانعان 
لمکن بینهی تمانع في الأفعال فلم یکن آحدهما صانعاء فلم یوجد مصنوع. 


وا و و و موه و و وم و و وم و وم و و و مهو وم و و و وم هو و و و و و و و و و و و وا و وم و و و و ود 


نا نقول: امکان التعانع لا ستلزم الا عدم تعدد الصانم» وهو لا پستلزم انتفاء 
الصنوع. علی آنه رد منم اللازمة ٍن آرید عدم التکون بالفعل» ومنع انتفاء اللازم ٍن 
آرید بالامکان. 

فان قیل: مقتضی کلمة لو آن انتفاء الثاني في الزمان اماضي بسبب انتفاء الأول» فلا 
یفید الا الدلالة علی آن انتفاء الفساد في الزمان الاضی بسبب انتفاء التعدد. 

قلنا: نعم بحسب آصل اللغة» لکن قد تستعمل للاستدلال بانتفاء امحزاء علی 
انتفاء الشرط من غیر دلالة علی تعیین زمان» کما نی قولنا: لو کان العام قدیباً لکان غیر 
متغبر» والاية من هذا القبیل» وقد بشتبه علی بعض الاذهان آحد الاستعبالین بالاخره 


فیقع في ابط. 


(القدیم) هذا تصریح بی) علم التزاماه اٍذ الواجب لا یکون الا قدیما؛ آي لا ابتداء 
لوجوده اٍذ لو کان حادئاً مسبوقاً بالعدم لکان وجوده من غبر ضرورة. حتی وقع ی 
کلام بعضهم آن الواجب والقدیم مترادفان» لکنه لیس بمستقيم. للقطع بتخایر 
الفهومین ونیا الکلام في التساوي بحسب الصدق, فان بعضهم عل آن القدیم آعم 
لصدقه علی صفات الواجب. بخلاف الواجب فانه لا بصدق علیهاء ولا استحالة نی 
تعدد الصفات القديمة» و نا الستحیل في تعدد الذوات القديمة. 

وفي کلام بعض التأخرین کالامام حید الدین الضریر ره الّه ومن تبعه تصریح 
بأن واجب الوجود لذاته هو اه تعالی وصفاته» واستدلوا عل آن کل ما هو قدیم فهو 
واجب لذاته بآنه لو م یکن واجباً لذاته لکان جاتز العدم في نفسه فیحتاج الل وجود 


خصص فیکون محدثاء اذ لا نعنی بالحدث الا ما یتعلق وجوده بامجاد شیء آخر. 


ب+س+سصسصسصصآآآآ۲ 


اي القادر العلیمٌ السمیع البصیرٌ الشائي الرید لیس بِعَرّضٍ» 


ثم اعترضوا بان الصفات لو کانت واجبة لذاتها لکانت باقية ببقاء هو نفس تلك 
الصفت. وهذا کلام ی غاية الصعوبة. فان القول بتعدد الواجب لذاته مناف للتوحید. 
والقول بامکان الصفات ينافي قوطم بآن کل مکن فهو حادث. فان زعموا آنها 
قديمة بالزمان بمعنی عدم السبوقية بالعدم وهذا لا ينانی امحدوث الذاتي بمعنی 
الاحتیاج ٍل ذات الواجب. فهو قول بیا ذهب |لیه الفلاسفة من انقسام کل من القدم 
واحدوث ال الذاتي والزمان» وفیه رفض لکثر من القواعد» وستأتي طذا زيادة 


(احي القادر العلیم السمیع البصير الشائي الرید) لآن دلیل بديهة العقل جازمة 
بآن حدث العالم علل هذا النمط البدیع والنظام الحکم» مع ما یشتمل علیه من 
الأفعال التقنة والتقوش الستحسنة لا یکون بدون هذه الصفات. عل آن آضدادها 
نقائص مب تنزیه الّه عنها. 

وأیضاً قد ورد الشرع مها وبعضها ما لایتوقف ثبوت الشرع علیها فیصح التمسك 
فیها کالتوحید. بخلاف وجود الصانع وکلامه ونحو ذلك غا یتوقف ثبوت الشرع 
علیه. 


(لیس بعرض) لاأنه لا یقوم بذاته» بل یفتقر ال محل یقومه» فیکون مکنا. 
ولانه یمتنم بقاژه والا لکان البقاء معنی قائاً به» فیلزم قیام العنی بالعنی وهو 
محال لآن قیام العرض بالشیء معناه آن تحیزه تابع لتحیزه» والعرض لا حبز له بذاته 


ولا جسم ولا جوهر 


وهذا مبني عل آن بقاء الشيیء معنی زائد علی وجوده وآن القیام معناه التبعية في 
التحیزء واحق آن البقاء استمرار الوجود وعدم زواله وحقيقة الوجود من حیث 
النسبة ی الزمان الثاني. 

ومعنی قولنا: وجد فلم یبق» آنه حدث فلم یستمر وجوده ول یکن ثابتاً نی الزمان 
التاني؛ وآن القیام هو الاختصاص الناعت بالنعوت. کیا ی اوصاف الباري تعالی» وآن 
انتفاء الأجسام ی کل آن ومشاهدة بقائها بتجدد الأمثال لیس بأبعد من ذلك في 
الاعراض. 

نعم تمسکهم ی قیام العرض بالعرض بسرعة احركة وبطتها لیس بتام غذ لیس هنا 
شيء هو حرکة آخر هو سرعة وبط بل هنا حركة مخصوصة تسمی بالنسبة ال بعض 
امحرکات سريعة وبالنسبة ال البعض بطیثة وبهذا تبین آن لیس السرعة والبطء نوعین 
مختلفین من الحرکة ٍذ الانواع احقيقية لا تختلف بالاضافات. 


(ولا جسم) لانه مترکب ومتحیز وذلك آمارة احدوث. 


(ولا جوهر) آما عندنا: فلانه اسم للجزء الذي لا یتجزآ؛ وهو متحیز وجزء من 
امسم. وال تعالی متعال عن ذلك. وآما عند الفلاسفة: فلاأئهم وان جعلوه اس 
للموجود لا في موضوع الذي اطلاقه) عل الصانع من جهة مجرداً کان آو متحیزا 
لکنهم جعلوه من آقسام المکن وآرادوا به الاهية المكنة التي |ذا وجدت کانت لاف 
موضوع. وآما |ذا آرید با القائم بذاته والوجود لا في موضوع فانا یمتنع اطلاقها 
علی الصانم من جهة عدم ورود الشرع بذلك مع تبادر الفهم ی الْرکب والتحیز. 


ولا صور ولا محدود ولا معدود ولا متبعّضء ولا متجز ولا مر کب 
ولا متناه 


وذهاب الجسمة والتصاری ال اطلاق اسم واطوهر علیه بالعنی الذي مجب 
تنزیه الّه تعال عنه. 

فان قیل: کیف صح !طلاق الوجود والواجب والقدیم ونحو لك ها م یرد به 
الشرع ؟ قلنا: بالاجماع وهو من الأدلة الشرعية. 

وقد یقال: ان اله والواجب والقدیم آلفاظ مترادفت والوجود لازم للواجب. واذا 
ورد الشرع باطلاق اسم بلغة فهو اٍذن باطلاق ما پرادفه من تلك اللغة و من لغة 


آخری وما پلازم معناه» وفیه نظر. 


(ولا مصوّر) آي ذي صورة وشکل مثل صورة اٍنسان» آو فرس لأن ذلك من 
خواص الأجسام تحصل شا بواسطة الکمیات والکیفیات واحاطة دود والنهایات. 


(ولا محدود) آي ذي حد ونباية. 


(ولا معدود) آي ذي عد وکثرة یعنی لیس حلاً للکمیات التصلة کالقادیر؛ ولا 
التفصلة کالعداد وهو ظاهر. 


(ولا متبعض ولا متجزی) آي ذي آبعاض وأجزاء. 


(ولا متناه) لأن ذلك من صفات القادیر والعداد. 


ولا بوصف بالاهيت ولا بالکیفيق ولایِتمکنْ نی مکان» 
(ولا یوصف بالاهیة) آي الجانسة للاشیاء لأن معنی قولنا ما هو؟ من آي جنس 
هوء والجانسة توجب التمایز عن الجانسات بفصول مقومة فیلزم الترکیب. 


(ولا بالکیفیة) آي من اللون والطعم والرائحة وارارة والبرودة والرطوبة 
والیبوسة وغیر ذلك ما هو من صفات الاجسام وتوابع الزاج والترکیب. 


(ولا یتمکن نی مکان) لأن الکن عبارة عن نفوذ بعد نی بعد آخر متحقق آو متوهم 
یسمونه الکان. 

والبعد عبارة عن امتداد قائم باسم آو بنفسه عد القائلین بوجود الا وال 
تعای منزه عن الامتداد والقدار» لاستلزامه التجزی. 

فان قیل: ابوهر الفرد متحیز ولا بعد فیه والا لکان متجزئا. 

قلنا: التمکن آخص من التحیزه لآن احیز هو الفراغ التوهم الذي یشخله شيء 
متد آو غیر متد» فع| ذکر دلیل علی عدم التمکن في الکان. 

وآما الدلیل علی عدم التحیز فهو آنه لو تحیز فاما في الازل فیلزم قدم امحیزه آو لا 
فیکون محلاً للحوادث. 

وایضاً !ما آن يساوي احیز آو ینقص عنه» فیکون متناهیا آو يزید علیه فیکون 
متجزتا. 

وٍذا لم یکن في مکان ‏ یکن في جهة لا علو ولا سفل ولا غیرهماء لاه ما حدود 
وآطراف للمكنة آو نفس الأمکنة باعتبار عروض الاضافة ٍل شيء. 


پب+صسصسصسسسسسصآآآش 


ولا ججري علیه زمان» 


(ولا مجري علیه زمان) لأن الزمان عندنا عبارة عن متجدد مقدر به متجدد آخره 
وعند الفلاسفة عن مقدار امحركة واله تعال منزه عن ذلك. 

واعلم آن ما ذکره من التنزیبات بعضها يغني عن البعض. لا آنه حاول التفصیل 
والتوضیح في ذلك قضاء مق الواجب في باب التنزیه. ورداً علی الشبهة والجسمة 
وسائر فرق الضلال والطغیان بأبلغ وجه وآکده» فلم یبال بتکریر الالفاظ الترادفة 
والتصریح بما علم بطریق الالتزام. 

ثم ان مبنی التنزیه عن ما ذکرت علی آنها «تنافي وجوب الوجود» لا فیها ی شاثبة 
احدوث والامکان علل ما آشرنا الیه. 

لا عل ما ذهب اٍلیه الشایخ من آن: معنی العرض بحسب اللغة ما یمتنم بقاژه» 
ومعنی اجخوهر ما یت رکب عنه غیره» ومعنی امحسم ما ترکب هو من غیره بدلیل قوطم: 
«هذا آجسم من ذالك» وأن الواجب لو ترکب فأجزاژه |ما آن تتصف بصفات الکیال 
فیلزم تعدد الواجب آو لا فیلزم النقص واحدوث. 

وایضا ما آن یکون عل جمیع الصور والاشکال والکیفیات والقادیر فیلزم اجتماع 
الأضداد. آو عل بعضها فیلزم وهي مستوية الأقدام نی [فادة الدح والتقص وی عدم 
دلالة الحدثات علیه فیفتقر ال خصص ویدخل تحت قدرة الغیر» فیکون حادثاه 
بخلاف مثل العلم والقدرة فٍنها صفات کمال تدل الحدثات علی ثبوعهاه وآضدادها 
صفات نقصان لا دلالة عل ثبوما؛ لأنا عسکات ضعيفة توهن عقائد الطالیین؛ 
وتوسع مجال الطاعنین؛ زعاً منهم آن تلك الطالب العالية مبنية علی آمثال هذه الشبهة 
الواهية. 


واحتج الخالف للنصوص الظاهرة ی امحهة واسمية والصورة وابحوارح: بآن 
کل موجودین فرضاً لا بد آن یکون آحدها متصلاً بالأخر ماساً له آو منفصلاً عنه 
مباینً نی امحهة. واه تعال لیس حالاً ولا حلاً للعال فیکون مبیاناً للعام ی جهت 
فیتحیز فیکون جسیا آو جزء جسم مصوراًمتناهیا 

وامواب عنه: آن ذلك وهم محض وحکم عی غبر الحسوس باأحکام الحسوس؛ 
والادلة القطعية قائمة عی التنزیهات فیجب آن یفوض علم التصوص ال الّه تعای 
عل ما هو دآب السلف. ایثاراً للطریق الأسلم آو یژول بتأویلات صحيحة عل ما 
اختاره التأخرون دفعاً لطاعن ابحاهلین وجنباً لطبع القاصرین؛ سلوکاً للسبیل 


الاحکم. 


(ولا يشبهه شيء) آي لا يمائله. 

ما ٍذا آرید بالائلة الاتحاد فی احقيقة فظاهر آنه لیس کذلك» وآما (ذا آرید مها کون 
الشیئین بحیث یسد آحدهما مسد ال خر آي یصلح کل لا یصلح له الا خر فللان شیا 
من الوجودات لا یسد مسده في شيء من الأوصاف؛ فان آوصافه من العلم والقدرة 
وغیر ذلك آجل وآعلی ما نی الخلوقات بحیث لا مناسبة بینهما. 

قال في البداية: ان العلم ما موجود وعرض وحدث وجائز الوجود ومتجدد نی 
کل زمان» فلو آثبتنا العلم صفة له لکان موجوداً وصفة وقدیماً وواجب الوجود داتاً 
من الازل ال الابد» فلا یمائله علم الخلق بوجه من الوجوه»؛ هذا کلامه. 

فقد صرح بأن الائلة عندنا یا تثبت بالاشتراك في جمیع الأوصاف حتی لو اختلفا 


ی وصف واحد انتفت الماثلة. 


ولا یخرج عن علیه وقدرته يم 


قال الشیخ آبو العین في التبصرة: نا نجد آهل اللغة لا یمتنعون من القول بان زیدا 
مثل لعمرو في الفقه [ذا کان بساویه فیه ویسد مسده في ذلك الباب» وان کان بینهیا 
خالفة بوجوه کثبرة» وما یقوله الاشعرية من آنه لا ماثلة الا بالساواة من جمیع الوجوه 
فاسد؛ لانْ النبي صلل الّه علیه وسلم قال: «انطة باحنطة مثلاً بمثل»"» وآراد 
الاستواء به نی الکیل لا غبر وان تفاوت الوزن وعدد بات والصلابة والرخاوة. 

والظاهر آنه لا الفة؛ لانْ مراد الاشعري الساواة من جمیع الوجوه فا به الاثلة 
کالکیل مثلاٌ. وعل هذا ينبغي آن محمل کلام البداية آیضا؛ والا فاشتراك الشیئین في 
جمیع الأوصاف ومساواتهی| من جمیع الوجوه یدفع التعدد؛ فکیف یتصور التاثل ؟! 


(ولا خرج عن علمه وقدرته شيء) لانْ امحهل بالبعض والعجز عن البعض نقص 
وافتقار لل خصص؛ مع آن النصوص القطعية ناطقة بعموم العلم وشمول القدرة 
فهو بکل شيء علیم وعل کل شيء قدیر لا کما یزعم الفلاسفة آنه لا یعلم ابحزئیات 
ولا بقدر علی أکثر من واحد؛ والدهرية عل آنه تعل لا یعلم ذاته» والنظام عل آنه لا 
یقدر علی خلق امحهل والقبیح» والبلخي علل آنه لا یقدر علل مثل مقدور العبد» 
وعامة العتزلة آنه لا یقدر علی نفس مقدور العبد. 


(۱) قوله صی الله علیه وسلم: «َعْنطَة بانط مثلا بمثل». نقل بالعنی والاختصار من حدیٍ 
رواه مسلم عن آي سعید امخدري -رضی الّه عنه- بلفظ : ارم بالامت: وت بالفش 
الم بای والشّممر بالّمت ار باتّنر لح بلح مثلا بوثل يد یه فَمَنْ را آو 


و سر بح ۵ وم کر من مه رو ره 
استرَات فقد یی الاخذ والعطی فیه سَواء». 


(وله صفات) لا ثبت من آنه عم حي قادر ال غیر ذلك» ومعلوم آن کلاً من ذلك 
پدل عل معنی زائد علی مفهوم الواجب» ولیس الکل آلفاظ مترادف» وان صدق 
الشتق علی الشیء يقتضي ثبوت مأخذ الاشتقاق له» فثبت له صفة العلم والقدرة 
واياة وغبر ذلك. 

لا کا تزعم العتزلة من آنه عالم لا علم له» وقادر لا قدرة له ال غیر ذلك» فانه ال 
ظاهر بمنزلة قولنا: «آسود لا سواد له». 

وقد نطقت النصوص بثبوت علمه وقدرته وغرها. 

ود صدور الأفعال التقنة علل وجود علمه وقدرته لا علی جرد تسمیته عالا 
قادرا. 

ولیس النْزاع في العلم والقدرة التي هي من جملة الکیفیات واللکات لا صرح به 
مشایخنا من آن له تعالی حي وله حياة آزلية لیست بعرض ولا مستحیل البقاء وال 
تعالل عالم وله علم آزليي شامل لیس بعرض ولا مستحیل البقاء ولا ضروري ولا 
مکتسب. وکذا سائر الصفات. بل النزاع في آنه ک) آن للعام ما علیاً هو عرض فائم 
به زائد علیه حادث فهل لصانع العام علم هو صفة آزلية قائمة به زائدة علیه, وکذا 
جمیع الصفات. فأنکره الفلاسفة والعتزلة وزعموا آن صفاته عين ذاته» بمعنی آن ذاته 
تسمی باعتبار التعلق بالعلومات عالاً وبالقدورات قادراً پل غیر ذلك. فلا یلزم تکثر 
ی الذات ولا تعدد فی القدماء والواجبات. 

وابحواب ما سبق من َنْ الستحیل تعدد الذوات القديمة وهو غبر لازم ویلزمکم 
کون العلم مثلاً قدرة وحياة وعالاً وحیاً وقادراً وصانعاً للعام ومعبودً للخلق وکون 
الواجب غیر قائم بذاته ال غیر ذلك من الحالات. 


ِ 2 3 
آرلية قائمة بذاته وهی لا هو ولاغبره 


(آزلیة) لا کما تزعم الکرامية من آن له صفات لکنها حادثة لاستحالة قیام 
احوادث بذاته تعال. 


(قائمة بذاته) ضرورة آنه لا معنی لصفة الشیء الا ما یقوم به» لا کبا تزعم العتزلة 
من آنه متکلم بکلام هو قائم بغیره. لکن مرادهم نفي کون الکلام صفة له لا (ثبات 
کونه صفة له غیر قائم بذاته. 


ولا عسکت العتزلة بآن ی [ثبات الصفات |بطال التوحید لا آنها موجودات قديمة 
مغايرة لذات الّه تعالی» فیلزم قدم غير الّه تعالی وتعدد القدماءء بل تعدد الواجب 
لذاته علی ما وقعت الاشارة الیه ی کلام التقدمین والتصریح به في کلام التأخرین من 
آن واجب الوجود بالذات هو الّه تعای وصفاته» وقد کفرت النصاری باثبات ثلائة 
من القدماء فا بال الثانية آو آکثر - آشار ٍل جوابه بقوله: 


(وهي لا هو ولا غیره) يعني آن صفات اه تعالل لیست عین الذات ولا غیر 
الذات. فلا یلزم قدم الغیر ولا تکثر القدماء. 

والتصاری وان ۸ یصرحوا بالقدماء التغايرة لکن لزمهم ذلك لانبم آثبتوا 
الأقانیم الثلائة التي هي الو جود والعلم وامیاة» وسموها الب والابن وروح 
القدس. 

وزعموا آنْ آقنوم العلم قد انتقل ٍل بدن عیسی علیه السلام فجوزوا الانفکاك 
والانتقال فکانت الاقانیم ذوات متخايرة. 


ولقائل آن یمنم توقف التعدد والتکثر عی التغایر» بمعنی جواز الانفکاك للقطع 
بأن مراتب الأعداد من الواحد والائتین ی غیر ذلك متعدده متکثرة مع آن البعض 
جزء من البعض. والزء لا یغایر الکل. 

وأیضا: لا یتصور نزاع من هل السنة وامحماعة في کثرة الصفات وتعددها متخايرة 
کانت آو غبر متغايرة. 

فالأول آن یقال: الستحیل تعدد ذوات قديمة لا ذات وصفات. وآن لا مجتراً عل 
القول بکون الصفات واجبة الوجود لذاتها؛ بل یقال: هي واجبة لا لغیرها بل لا لیس 
عینها ولا غیرها» آعني ذات الّه تعالی وتقدس. 

ویکون هذا مراد من قال: «الواجب الوجود لذاته هو الّه تعال وصفاته"» يعني 
آنپا واجبة لذات الواجب تعالی. وآما نی نفسها فهي عکنة ولا استحالة فی قدم 
المکن ٍذا کان قاثاً بذات القدیم واجباً له غیر منفصل عنه؛ فلیس کل قدیم ما حتی 
پلزم من وجود القدماء وجود الامة» لکن ينبخي آن یقال: الّه تال قدیم بصفاته ولا 
یطلقی القول بالقدماء لثلا یذهب الوهم ای آن کلاً منها قائم بذاته موصوف بصفات 
الألوهية. 

ولصعوبة هذا القام ذهبت العتزلة والفلاسفة ال نفي الصفات. والکرامية ال نفي 
قدمهاء والااشاعرة ی نفي غیریتها وعینیتها. 

فان قیل: هذا النفي في الظاهر رفع للنقیضین, وفي احقيقة جمع بینها؛ لآن نفي 
الغيرية صریاً مثلاًاثبات العينية ضمنا وثباتها مع نفي العينية صریجحاً جع بین 
التقیضین» وکذا نفي العينية صریحاً جمع بینهیاء لآن الفهوم من الثيء ان م یکن هو 
الفهوم من الاخر فهو غیره؛ ولا فهو عینه» ولا یتصور بینهبا واسطة. 


قلنا: قد فسروا الغيرية بکون الوجودین بحیث یقذر ویتصور وجود آحدهما مع 
عدم لاخ آي یمکن الانفکاك بینهیا» والعينية باتحاد الفهوم بلا تفاوت أصاكٌ فلا 
یکونان نقیضین» بل یتصور بینه| واسطة بأن یکون بین الثيء بحیث لا یکون 
مفهومه مفهوم الآخر ولا یوجد بدونه کامبحزء مع الکل والصفة مع الذات وبعض 
الصفات ۷ فان ذات الّه تعالی وصفاته زلیة» والعدم عی الأزلي محال» 
والواحد من العشرة یستحیل بقاژه بدونا وبقائها بدونه (ذ هو منهاء فعدمها عدمه 
ووجودها زجوده. بخلاف الصفات الحدثة فان قیام الذات بدون تلك الصفات 
العينة متصور» فیکون غبر الذات. 

کذا ذکره الشایخ وفیه نظر؛ لاأنهم ان آرادوا صحة الانفکاك من ابانبین انتقض 
بالعام مع الصانع والعرض مع الحل؛ اٍذ لا یتصور وجود العالم مع عدم الصانع 
لاستحالة عدمه؛ ولا وجود العرض کالسواد مثلاً بدون الحل» وهو ظاهر مع القطع 
بالغايرة اتفاقا. 

وان اکتفوا بجانب واحد لزمت الغايرة بین الحزء والکل» وکذا بین الذات 
والصفة. للقطع بجواز وجود ابحزء بدون الکل والذات بدون الصفة. 

وما ذکروا من استحالة بقاء الواحد بدون العشرة ظاهر الفساد. 

لا یقال: الراد [مکان تصور وجود کل منهیا مع عدم ال خر ولو بالفرض وان کان 
الا والعالم قد یتصور موجوداً ثم یطلب بالبرهان ثبوت الصانع بخلاف ابحزء مع 
الکل» فاٍنه کا یمتنم وجود العشرة بدون الواحد یمتنع وجود الواحد من العشرة 
بدون العشرة لذ لو وجد لا کان واحداً من العشرة. واحاصل آن وصف الاضافة 
معتبر وامتناع الانفکاك ظاهر. 


لانا نقول: قد صرحوا بعدم الغايرة بین الصفات بناء عل آنها لا یتصور عدمها 
لکونبا آزلی. مع القطع بأنه یتصور وجود البعض کالعلم مثلا؛ ثم یطلب بالبرهان 
[ثبات البعض الاخر» فعلم آنهم م پریدوا هذا العنی» مع آنه لا یستقیم في العرض مع 
امحل. 

ولو اعتبر وصف الاضافة لزم عدم الغايرة بین کل متضایفین کالب والابن 
وکالاخوین وکالعلة مع العلول» بل بین الغیرین» لان الغیر من الاسیاء الاضافية ولا 
قائل بذلك. 

فان قیل: ل لا بجوز آن یکون مرادهم آنها لا هو بحسب الفهوم؛» ولا غیره بحسب 
الوجود. کا هو حکم ساثر الحمولات بالنسبة ٍل موضوعاتها؛ فانه یشترط الاحاد 
بینهیا بحسب الوجود لیصح اخمل والتغایر بحسب الفهوم لیفید احمل» کیا ی 
قولنا: الانسان کاتب. بخلاف قولنا: الانسان حجر فانه لا بصح. وقولنا: الانسان 
|نسان فانه لا یفید. 

قلنا: ٍن هذا نبا یصحح في مثل العام والقادر بالسبة ال الذات» لا في مثل العلم 
والقدرة مع آن الکلام فیه» ولا في الاجزاء الغیر الحمولة کالواحد من العشرة الید من 
زید. 

وذکر ی التبصرة: آن کون الواحد من العشرة والید من زید غبره ما م یقل به آحد 
من التکلمین سوی جعفر بن حارث وقد خالف في ذلك جمیع العتزلته وعد ذلك 
من جهالاته وهذا لآن العشرة اسم حمیع الأفراد ومتناول لکل فرد من آحاده مع 
آغیاره» فلو کان الواحد غبرها لصار غبر نفسه. لائه من العشرة» وآن تکون العشرة 
بدونه وکذا لو کان ید زید غبره لکان الید غبر نقسهاء هذا کلامه. ولا مجخفی ما فیه. 


وهي: العلم والقدره وا یاه والقوة والسمغ والبصرٌ والارادة والشية 

(وهي) آي صفاته الازلية: 

(العلم) وهو صفة آزلية تتکشف العلومات عند تعلقها بها. 

(والقدرة) وهي صفة آزلية توثر في القدورات عند تعلقها بها. 

(واحیاة) وهي صفة آزلية توجب صحة العلم. 

(والسمع) وهي صفة تتعلق بالسموعات. 

(والبصر) وهي صفة تتعلق بالبصرات» فتدرك ادراکاً تاما علی سبیل التخیل آو 
التوهم. ولا علی طریق تأثیر حاسة ووصول هواء ولا یلزم من قدمها قدم 
السموعات والبصرات کم ۷ یلزم من قدم العلم والقدرة قدم العلومات 
والقدورات. لأنها صفات قديمة تحدث فا تعلقات با طوادث. 

(والارادة والشیلة) وهما عبارتان عن صفة في اي توجب تخصیص آحد 


القدورین في آحد الاْوقات بالوقوع مع استواء نسبة القدرة ال الکل» وکون تعلق 
العلم تابعاً للوقوع. 


والفعل والتخلیق» والترریو والکلام. 


وفیا ذکر تنبیه علی الرد علی: من زعم الشيثة قديمة والارادة حادثة قائمة بذات 
الّه تعال. 

وعل من زعم: آن معنی |ٍرادة ال تعال فعله آنه لیس بمکرو ولا ساو ولا مخلوب؛ 
ومعنی |رادته فعل غبره آنه آمر به» کیف وقد آمر کل مکلف بالاییان وسائر الواجبات 
ولو شاء ما وقع. 


(والفعل والتخلیق) عبارة عن صفة آزلية غسی التکوین؛ وسيجيء تحقیقه» وعدل 
عن لفظ الخلق لشیوع استعاله في الخلوق. 


(والترزیق) هو تکوین خصوص صرّح به !شارة ال آن مثل التخلیق والترزیق 
والتصویر والاحیاء والاماتة وغیر ذلك عا استند ال الّه تعالی» کل منها راجع ای صفة 
حقيقية آزلية قائمة بالذات هي التکوین؛ لا کا زعم الاشعري من آنبا ضافات 
وصفات للافعال. ۱ 


(والکلام) وهي صفة آزلية عبر عنها بالنظم السمی بالقرآن» الرکب من 
امحروف وذلك لا کل من یأمر وینهی ویخبر یجد من نفسه معنی ثم یدل علیه 
بالعبارة آو الکتابة و الاشارة. 

وهي غیر العلم؛ اٍذ قد بخبر الانسان عما لا یعلمه» بل یعلم خلافه. 

وغبر الارادة؛ لأنه قد یأمر ببا لا یریده کمن آمر عبده قصداً لاظهار عصیانه 


وعدم امتخاله لأوامره. 


وهو متکلمٌ یکلام هو صفة له آزلية لیس من جنس اروفب والاصوابت 


ویسمی هذا کلام نفسیا» عل ما آشار الیه الأحطل بقوله: 
ان الک لام لفسي الف‌ژاد وانسم جعل اللسان عل الفواد دلسیلا 

وقال عمر رضي اه عنه: ان زورت في نفسي مقالة». وکثبر ما تقول لصاحبك: 
دزن في نفسي کلام آرید آن آذکره لك». 

والدلیل عل ثبوت صفة الکلام: ٍجماع الأمق وتواتر النقل عن الانبیاء علیهم 
السلام آنه تعالی متکلم مع القطع باستحالة التکلم من غبر ثبوت صفهة الکلام. 

فثبت آن له تعای صفات ثمانية هي: العلی والقدرة واحياة؛ والسمع؛ والبصر 
والارادة» والتکوین والکلام. 


ولا کان في الثلائة الأخيرة نزاع وخفاء کرر الاشارة ٍل ثباتها وقدمها» وفصل 
الکلام بعض التفصیل فقال: (ومو) آي اه تعال (متکلم بکلام هو صفة له) ضرورة 
امتناع ثبات الشتق للشيء من غبر قیام مأخذ الاشتقاق به» وفي هذا رد علی العتزلة 
حیث ذهبوا ای آنه متکلم بکلام هو قائم بغیره لیس صفة له. 


(آزلية) ضرورة امتناع قیام احوادث بذاته (لیس من جنس احروف والأصوات) 
ضرورة آنها آعراض حادثة مشروط حدوث بعضها بانقضاء البعض» لان امتناع 
التکلم باحرف الثاني بدون انقضاء حرف الأول بديهي وفي هذا رد علی انابلة 
والکرامية القائلین بآن کلامه تعای عرض من جنس الأصوات واحروف ومع ذلك 


فهو قدیم. 


ومو صفهّ منافیةٌ لاسکوتِ وال فق واه تعالی متکلم بها مر ناو خرت 


(وهو) آي الکلام (صفة) آي معنی قائم بالذات (منافية للسکوت) الذي هو ترك 
التکلم مع القدرة علیه» (والافة) التي هي عدم مطاوعة الالات ما بحسب الفطرة کیا 
في الخرس آو بحسب ضعفها وعدم بلوغها حد القوة کما ی الطفولية. 

فان قیل: هذا الکلام نا یصدق علی الکلام اللفظي دون الکلام النفسي؛ اد 
السکوت والخرس نما ينافي التلفظ. 

قلنا: اطراد السکوت والافة الباطنیان بآن لا برید في نفسه التکلم و لا یقدر علی 
ذلك. فکما آن الکلام لفظي ونفسي فکذا ضده» آعني السکوت وا خرس. 


(واله تعالی متکلم بها آمر ناه مخبر) يعني آنه صفة واحدة تتکثر ال الأمر والنهي 
والخبر» باختلاف التعلقات کالعلم والقدرة وسائر الصفات. فان کلاً منهما صفة 
واحدة قديمة والتکثر واحدوث [نا هو نی التعلقات والاضافات. لا آن ذلك آلیق 
بکمال التوحید ولانه دلیل علی تکثر کل منها في نفسها. 

فان قیل: هذه الاقسام للکلام لا یعقل وجوده بدونا. 

قلنا: ٍنه منوع بل انا یصیر آحد تلك الاقسام عند التعلقات» وذلك فیا لا یزال» 
وآما نی الأزل فلا انقسام أصلا. 

وذهب بعضهم: ال آنه نی الأزل خبر ومرجع الکل الیه؛ لآن حاصل الامر (خبار 
عن استحقاق الثواب علی الفعل والعقاب عی الترك والنهي علی العکس» وحاصل 
الاستخبار ابر عن طلب الاعلام» وحاصل النداء ابر عن طلب الاجابة. 

ورد: بأًنا نعلم اختلاف هذه العاني بالضرورة واستلزام البعض للبعض لا یوجب 
الاعاد. 


والقرءان کلام الّه تعالی غبرٌ خلوق» 


فان قیل: الأمر والنهي بلا مآمور ولا منهي سفه وعبث. والاخبار ی الأزل بطریق 
الضي کذب حض یجب تنزیه الّه تعال عنه. 

قلنا: ان لم بجعل کلامه في الازل آمراً ونبياً وخبراً فلا اشکال وان جعلناه فالأمر 
نی الأزل لایجاب تحصیل الآمور في علم الم کم |ذا قدر الرجل ابناً له فأمره بأن 
یفعل کذا بعد الوجود. 

والاخبار بالنسبة ال الأزل لا بتصف بشیء من الازمنة. ٍذ لا ماضي ولا مستقبل 
ولا حال بالنسبة ال الّه تعالی؛ لتنزیهه عن الزمان» کبا آن علمه آزلي لا یتغیر بتخبر 
الازمان. 

ولا صرح بأزلية الکلام حاول التنبیه عل آن القرآن آیضاً قد یطلق عل هذا الکلام 
التفسي القدیم کما یطلق علی النظم التلو احادث. فقال: (والقرآن کلام الّه تعالی غیر 
خلوق) وعقّب القرآن ب«کلام اله» لا ذکره الشایخ من آنه یقال: «القرآن کلام ال 
تعالی غیر مخلوق»» ولا یقال: القرآن غیر مخلوق»؛ لثلا یسبق ال الفهم آن الولف من 
الأصوات واحروف قدیم کم| ذهب [لیه امحنابلة جهلاً آو عنادا. 

وأقام «غبر الخلوق» مقام «غیر احادث» تنبیهاً عل اتحادهماء وقصداً پل جري 
الکلام علی وفق امحدیث حیث قال صلی الّه علیه وسلم: «القرآن کلام الّه تعالی غیر 
مخلوق. ومن قال: انه مخلوق فهو کافر باه العظیم»۲. 
)۱ آخرجه ابن عدي في «الکامل» من حدیث آپي هربرة - رضي الله عنه - ورواه ابن ابحوزي نب 


«الوضوعات»۰ ورواه اي قال الصغانی: «مو موضوع»» وقال السخاوي: «هذا 


الحدیث من جمیع طرقه باطل» نقله این الذییع ی «المیز؟. 


وتتصیصاً علل محل الخلاف بالعبارة الشهورة فیبا بین الفریقین. وهو آن القرآن 
مخلوق آو غیر خلوق. وغذا تترجم السألة بمسألة خلق القرآن. 

وتحقیق اخلاف بیننا وبینهم یرجم ای [ثبات الکلام النفسي ونفیه» والا فنحن لا 
نقول بقدم الالفاظ واحروف وهم لا یقولون بحدوث کلام نفسی. 

ودلیلنا ما مر آنه ثبت بالاجاع وتواتر النقل عن الأنبیاء صلوات الّه علیهم آنه 
متکلم ولا معنی له سوی آنه متصف بالکلام ویمتنم قیام اللفظي احادث بذاته 
تعالی؛ فتعین النفسی القدیم. 

وأما استدلاهم بأن القرآن متصف ببا هو من صفات الخلوق وسیات احدوث 
من التألیف والتنظیم والانزال والتدزیل وکونه عربیاً مسموعاً فصیحاً معجزاًلل غیر 
ذلك. فانا یکون حجة عل النابلة لا علیناء لأنا قاتلون بحدوث النظم وانما الکلام 
في العنی القدیم. 

والعتزلة لا ۶ یمکنهم انکار کونه تعالی متکلاً ذهبوا ی آنه متکلم بمعنی انجاد 
الاصوات واحروف نی حلهاء آو |جاد آشکال الکتابة في اللوح الحفوظ وان ۸ یقرآ 
عی اختلاف بینهم. 

وأنت خبیر بًن التحركك من قامت به احركة؛ لا من آوجدها؛ والا لصح اتصاف 
الباري بالأعراض الخلوقة له تعای عن ذلك علواً کبیرا. 

ومن آقوی شبه العتزلة: آنکم متفقون علی آن القرآن اسم لا نقل ٍلینا بين دفتي 
الصاحف تواترا؛ وهذا یستلزم کونه مکتوباً في الصاحف مقروءاً بالاآلسن؛ مسموعا 
بالآذان» وکل ذلك من سیات امحدوث بالضرورة. 


وهو مکتوبٌ في مصاحففنا؛ حفوظ في قلوبناه مقرو بآلستتناه مسموغٌ 
بآذاننا؛ غیر حال فیهاه 


فآشار ال ابخواب بقوله: 

(وهو) آي القرآن الذي هو کلام الّه تعالل (مکتوب في مصاحفنا) آي بأشکال 
الکتابة وصور الروف الدالة علیه (حفوظ نی قلوبنا) آي بالالفاظ الخبلة (مقروء 
بآلسنتنا) باحروف اللفوظة السموعة (مسموع بآذاننا) بذلك آیضاً (غیر حال فیها) 
آي مع ذلك لیس حالاً ی الصاحف ولا في القلوب والالسنة والاذان» بل هو معنی 
قدیم قائم بذات الّه» یلفظ ویسمع بالنظم الدال علیه» وحفظ بالنظم الخیل ویکتب 
بنقوش وصور وآشکال موضوعة للحروف الدالة علیه. کما یقال: النار جوهر حرق» 
تذکر باللفظ وتکتب بالقلم ولا یلزم منه کون حقيقة النار صوتاً وحرفا. 

وتحقیقه: آن للشيء وجوداً نی الأعیان» ووجوداً نی الأذهان» ووجودا في العبارت 
ووجوداً نی الکتابة» والكتابة تدل علی العبارة» وهي علی ما في الأذهان وهو عل ما نی 
الاعیان» فحیث یوصف القرآن با هو من لوازم القدیم کا في قولنا: القرآن غیر 
مخلوق. فالراد حقیقته الوجودة في الخارج» وحیث یوصف با هو من لوازم 
الخلوقات والحدئات یراد به الأْلفاظ النطوقة السموعة کا نی قولنا: قرأت نصف 
القرآن» و الخيلة کما نی قولنا: حفظت القرآن آو الاشکال النقوشة کا في قولنا: 
جرم للمحدث مس القرآن. 

ولا کان دلیل الأحکام الشرعية هو اللفظ دون العنی القدیم عرفه آتمة الأصول 
ب«الکتوب في الصاحف التقول بالتواترا. وجعلوه اسباً للنظم والعنی جیعاء أي 
للنظم من حیث الدلالة علی العنی لا بمجرد العنی. 


وآما الکلام القدیم الذي هو صفة الّه تعالی: فذهب الأشعري ال آنه جوز آن 
یسمع. ومنعه الأستاذ آبو 4سحاق الاسفراييني» وهو اختبار الشیخ آبي منصور رحمه 
له فمعنی قوله تعال: #حتی یسمع کلام اله» یسمع ما یدل علیه کم یقال: سمعت 
علم فلان» فموسی علیه السلام سمع صوتاً دالاً علی کلام الّه تعالی» لکن لا کان بلا 
واسطة الکتاب واللك خص باسم الکلیم. 

فان قیل: لو کان کلام الّه تعالی حقيقة في العنی القدیم مجازا نی النظم اللف لصح 
نفیه عنه» بأن یقال: «لیس النظم العجز الفصل ال السور والایات کلام اله تعال»؛ 
والاجاع عل خلافه. 

وأیضا: العجز التحدی به هو کلام له تعالی حقيقة مع القطع بأن ذلك انیا یتصور 
في النظم اللف الفصل ای السور ٍذ لا معنی معارضة الصفة القدیمة. 

قلنا: التحقیق آن کلام الّه تعالی اسم مشترك بین الکلام النفسي القدیم ومعنی 
الاضافة آنه خلوق الّه تعای» لیس من تألیفات الخلوقین» فلا یصح النفي أَصلا ولا 
یکون الاعجاز والتحدي الا في کلام الّه تعال. 

وما وقع في عبارة بعض الشایخ من آنه مجاز فلیس معناه آنه غیر موضوع للنظم 
الولف. بل معناه آن الکلام في التحقیق وبالذات اسم للمعنی القائم بالنفس» وتسمية 
اللفظ به ووضعه لذلك انیا هو باعتبار دلالته علی العنی» فلا نزاع هم في الوضع 
والتسمية. 

وذهب بعض الحققین ای آن العنی في قول مشایخنا: کلام الّه تعالی معنی قدیم؛ 
لیس في مقابلة اللفظ حتی یراد به مدلول اثلفظ ومفهومه بل في مقابلة الحین» والراد 
به ما لا یقوم بذاته کسائر الصفات. 


والتکوینْ صفةّ له تعالی أزليق 


ومرادهم آن القرآن اسم للنظم والعنی شامل غما؛ وهو قدیم لا کا زعمت 
احنابلة من قدم النظم الولف الرتب الأجزاء فانه بديهي الاستحالة» للقطم بأنه لا 
یمکن التلفظ بالسین من " بسم الّه " الا بعد التلفظ بالباء» بل معنی آن اللفظ القائم 
بالتفس لیس مرتب الاأجزاء في نفسه کالقائم بنفس الافظ من غبر ترتب الاجزاء 
وتقدم البعض علی البعض» والترتب [نا حصل نی التلفظ والقراءة لعدم مساعدة 
الالّة وهذا هو معنی قوضم: القروء قدیم والقراءة حادثة وآما القائم بذات الّه تعال 
الالة. 

هذا حاصل کلامهم وهو جید لن تعقل لفظاً قاثاًباللفس غبر مولف من روف 
النطوقة آو الخيلة الشروط وجود بعضها بعدم البعض, ولا من الاشکال الرتبة 
الدالة علیه. ونحن لا نتعقل من قیام الکلام بنفس الافظ الا کون صور احروف 
خزونة مرتسمة في خیاله» بحیث لذا التفت اٍلیها کان کلاماً مولفاً من آلفاظ خبلة آو 


نقوش مرتبة» واذا تلفظ کان کلاماً مسموعاه 


(والتکوین) وهو العنی الذي یعبر عنه بالفعل واخلق والتخلیق والایجاد 
والاحداث والاختراع ونحو ذلك ویفسر باخراج العدوم من العدم ی الوجود؛ 
(صفة له تعالی) لاطباق العقل والنقل عل آنه خالق للعام مکون له وامتناع ٍطلاق 
اسم الشتق علی الشيء من غیر آن یکون مأًخذ الاشتقاق وصفاً له ان به. 

(أزلیة) لوجوه: 

الاول: آنه یمتنع قیام احوادث بذات الّه تعالی لا مر. 


لثاني: آنه وصف ذاته نی کلامه الازلي بآنه الخالق فلو م یکن في الازل خالقاً نزم 
الکذب آو العدول ٍل الجاز. آي احخالق فیا یستقبل آو القادر علل الخلق من غبر تعذر 
احقيقة» علی آنه لو جاز ٍطلاق االق علیه بمعنی القادر علی الخلق از اطلاق کل 
ما یقدر هو علیه من الأعراض. 

الثالث: آنه لو کان حادثاً فٍما بتکوین آخر فیلزم التسلسل وهو محال» ویلزم منه 
استحالة تکون العام مع آنه مشاهد» واما بدونه فيستغني امحادث عن الحدث 
والاحداث وفیه تعطیل الصانع. 

والرابع: آنه لو حدث حدث ما في ذاته فیصیر محلاً للحوادث آني غیره کیا ذهب 
لیه آبو المذیل من آن تکوین کل جسم قائم به, فیکون کل جسم خالقاً آو مکونا 
لنفسه ولا خفاء في استحالته. 

ومبنی هذه الادلة علی آن التکوین صفة حقيقية کالعلم والقدرة؛ والحققون من 
التکلمین علی آنه من الاضافات والاعتبارات العقلية. مثل کون الصانع تعال وتقدس 
قبل کل شیء ومعه وبعده ومذکورا بألستتنا ومعبودا لنا ویمیتنا ویجیینا ونحو ذلك. 

واحاصل نی الازل هو مبداً التخلیق والترزیق والاماتة والاحیاء وغیر ذلك ولا 
دلیل علی کونه - آي التکوین - صفة آخری سوی القدرة والارادة» فان القدرة وان 
کانت نسبتنها ی وجود الکون وعدمه علل السواء لکن مع انضیام الارادة خصص 


آحد اطانبین. 


ولا استدل القائلون بحدوث التکوین بانه لا یتصور بدون الکون. کالضرب 
بدون الضروب. فلو کان قدیباً لزم قدم الکونات وهو محال آشار ال امحواب بقوله: 


وهو تکوينةٌ للعا| ولکل جُءٍ من جرا یه لوقتِ وجودو عَل حسّب 
علمه وارادته 


(ومو) آي التکوین (تکوینه تعالی للعام ولکل جزء من آجزائه لا نی الأزل بل 
لوقت وجوده عل حسب علمه ورادته) فالتکوین باق أزلاً وبداء والکون حادث 
بحدوث التعلق» کما نی العلم والقدرة وغیرهما من الصفات القديمة التي لا یلزم من 
قدمها قدم تعلقاتهاء لکون تعلقاتها حدثة. 

وهذا تحقیق ما یقال: ان وجود العام ان ۸ یتعلق بذات الّه تعالی آو صفة من صفاته 
لزم تعطیل الصانع واستغناء تحقق احوادث عن الوجد. وهو محال. 

وان تعلق فاما آن یستلزم ذلك قدم ما یتعلق وجوده به فیلزم قدم العالم» وهو 
باطل آو لا فلیکن التکوین آیضاً قدییاً مع حدوث الکون التعلق به. 

وما یقال من آن القول بتعلق وجود الکون بالتکوین فول بحدوثه ذ القدیم ما لا 
یتعلق وجوده بالغیر وامحادث ما یتعلق وجوده به» ففیه نظر لآن هذا معنی القدیم 
واحدث بالذات عل ما یقوله به الفلاسفة» وآما عند التکلمین فاحدث ما یکون 
لوجوده بدایق. آي کون مسبوقاً بالعدم والقدم بخلافه؛ ومجرد تعلق وجوده بالغیر لا 
یستلزم احدوث مذا العنی» محواز آن یکون حتاجاً الی الغیر صادراً عنه داثباً بدوامه 
ک| ذهب الیه الفلاسفة فیا ادعوا قدمه من المکنات کامیول مثلا. 

نعم |ذا نا صدور العامم عن الصانع بالاختیار دون الانجاب بدلیل لا یتوقف 
عل حدوث العالم کان القول بتعلق وجوده بتکوین الّه تعالی قولاً بحدوثه. 

ومن هاهنا یقال: التنصیص عل کل جزء من آجزاء العالم شارة ال الرد علی من 
زعم قدم بعض الاأجزاء کامیول» والا فهم نبا یقولون بقدمها بمعنی عدم السبوقية 
بالعدم. لا بمعنی عدم تکونه بالغیر. 


وهو غیرٌ الکون عندنا 


واحاصل: آنا لا نسلم آنه لا یتصور التکوین بدون وجود الکون وان وزانه معه 
کوزان الضرب مع الضروب. فان الضرب صفة ٍضافية لا یتصور بدون الضافین» 
آعني الضارب والضروب والتکوین صفة حقيقية هي مبداً الاضافة التي هي |خراج 
العدوم من العدم ال الوجود. لا عینها» حتی لو کانت عینها عل ما وقع في عبارة 
الشایخ لکان القول بتحققها بدون الکون مکابرة وانکارا للضروري؛ فلا یندفع با 
بقال من آن الضرب عرض مستحیل البقاء فلا بد من تعلقه بالفعول ووصل الا 
لیه من وجود الفعول معه ٍذ لو تأخر لانعدم وهو بخلاف فعل الباري فانه آزلي 


واجب الدوام یبقی ال وقت وجود الفعول. 


(ومو غبر الکون عندنا) لأن الفعل یغایر الفعول بالضرورة کالضرب مع 
الضروب والاکل مع الأکول» ولانه لو کان نفس الکون لزم آن یکون الکون مکوناً 
خلوقاً ببفسه ضرورة آنه مکون بالتکوین الذي هو عینه» فیکون قدیاً مستغنیاً عن 
الصانع» وهو محال. 

وآن لا یکون للخالق تعلق بالعام سوی آنه آقدم منه وقادر علیه من غیر صنع 
وتأثر فیه» ضرورة تکونه بنفسه وهذا لا یوجب کونه خالقاً والعام خلوقاً له» فلا 
یصح القول بأنه خالق العام وصانعه. هذا خلف. 

وآن لا یکون اه تعالی مکوناً للاأشیای ضرورة آنه لا معنی للمکون الا من قام به 
التکوین» والتکوین |ذا کان عين الکون لا یکون قائاً بذات الّه تعالل» وأن یصح 
القول بأن خالق سواد هذا اجر آسود» وهذا امحجر خالق السواد. اٍذ لا معنی 
للخالق والاسود الا من قام به الخلق والسواد؛ وهما واحد فمحلهیا واحد. 


وهذا کله تنبیه علی کون اسکم بتخایر الفعل والفعول ضروریا؛ لکنه ينبغي للعاقل 
آن یتأمل فی آمثال هذه الباحث ولا ینسب ای الراسخین من علماء الأصول ما یکون 
استحالته بديهية ظاهرة عل من له آدنی یی بل یطلب لکلامهم محملاً صحیحاً 
یصلح حلاً لنزاع العلیاء واختلاف العقلاء فان من قال: التکوین عين الکون آراد آن 
الفاعل |ذا فعل شیتاً فلیس هاهنا الا الفاعل والفعول وآما العنی الذي یعبر عنه 
بالتکوین والایجاد ونحو ذلك فهو آمر اعتباري محصل في العقل من نسبة الفاعل ال 
الفعول» ولیس آمراً حققاً مغایراً للمفعول في اخارج وم یرد آن مفهوم التکوین هو 
بعینه مفهوم الکون لیلزم الحالات. 

وهذا کا یقال: ٍن الوجود عين الاهية في الخارج بمعنی آنه لیس في احخارج للياهية 
تحقق ولعارضها السمی بالوجود تحقق آخر حتی یجتمعان اجتماع القابل والقبول 
کابسم والسواد بل الاهية |ٍذا کانت فتکونها هو وجودها لکنهیا متغایران ي العقل» 
بمعنی آن للعقل آن یلاحظ الاهية دون الوجود وبالعکس» فلا یتم ابطال هذا الرآي 
الا باثبات آن تکوّن الاشیاء وصدورها عن الباري تعالی یتوقف علی صفة حقيقية 
قائمة بالذات مغايرة للقدرة والارادة. 

والتحقیق: آن تعلق القدرة علی وفق الارادة بوجود القدور لوقت وجوده |ذا 
نسب ای القدرة یسمی ایجاباً لم» وذا نسب ال القادر یسمی الق والتکوین» ونحو 
ذلك» فحقیقته کون الذات بحیث تعلقت قدرته بوجود القدور لوقته» ثم یتحقق 
بحسب خصوصیات القدورات خصوصیات الاْفعال کالترزیق والتصویر والاحیاء 
والاماتة غمر ذلك ال ما لا یکاد یتناهی» وأما کون کل من ذلك صفة حقيقية أزلية 


فم| تفرد به بعض علماء ما وراء النهر وفیه تکثیر للقدماء جداٍن ‏ تکن متخايرة. 


والأقرب ما ذهب الیه الحققون منهم» وهو آن مرجع الکل ال التکوین. فانه ان 
تعلق با حياة یسمی احیاء وبالوت یسمی اماتة وبالصورة تصویراً وبالرزق ترزيقاًل 
غیر ذلك؛ فالکل تکوین ونیا اخصوص بخصوصية التعلقات. 


(والارادة صفة له تعالی أرلية قائمة بذاته) 

کرر ذلك تأکيداً وتحقیقاً لاثبات صفة قديمة له تعال تقد تقتضي تخصیص الکونات 
بوجه دون وجه» وی وقت دون وقت لا کا زعمت الفلاسفة من آه تعال موجب 
بالذات لا فاعل بالارادة والاختیار» والنجارية من آنه مرید بذاته لا بصفته وبعض 
العتزلة من آنه مرید بارادة حادثة لا نی محل والکرمية من آن ارادته حائة في ذاته 
والدلیل عل ما ذکرنا الایات الناطقة باثبات صفة الارادة والشيتة له تعالی» مع القطع 
بلزوم قیام صفة الشیء به وامتناع قیام احوادث بذاته تعالی. 

وآیضاً نظام العالم ووجوده عل الوجه الأوفق الأصلح دلي لعلی کون صانعه قادرا 
ختاراء وکذا حدوثه اٍذ لو کان صانعه موجباً بالذات لزم قدمه ضرورة امتناع تخلف 
العلول عن علته الوجبة. 


(ورژية الّه تعالی) بمعنی الانکشاف التام بالبصی وهو معنی [دراك السيء کما هو 
بحاسة البصی وذلك آنا ذا نظرنا ال البدر ثم غمضنا العین فلا خفاء في آنه وان کان 
منکشفاً لدینا ی امحالین لکن انکشافه حال النظر الیه آتم وأکمل» ولنا بالنسبة [لیه 
حینئذ حالة تخصوصة هي السیاة بالرژية. 


و له تعالی جَارَة نی العقل 


(جائزة نی العقل) بمعنی آن العقل |ذا خلي ونفسه / یجکم بامتناع رژیته ما م یقم 
له برهان علی ذلك» مم آن الأصل عدمه؛ وهذا القدر ضروري» فمن ادعی الامتناع 
فعلیه البیان. 

وقد استدل آمل الق علی (مکان الرژية بوجهین: عقلي» وسمعي. 

تقریر الأول: آنا قاطعون برژية الأعیان والاعراض» ضرورة آنا نفرق بالبصر بین 
جسم وجسم وعرض وعرض,. ولا بد للحکم الشترك من علة مشترکة وهي ما 
الوجود آو احدوث آو الامکان اد لا رابع یشترك بینهما. 

واحدوث عبارة عن الوجود بعد العدم» والامکان عن عدم ضرورة الوجود 
والعدم. ولا مدخل للعدم ف العلی فتعین الوجود وهو مشترك بین الصانع وغیره» 
فیصح آن یری من حیث تحقق علة الصحة وهي الوجود. ویتوقف امتناعها عل ثبوت 
کون شيء من خواص المکن شرطاً آو من خواص الواجب مانعا: 

وکذا یصح آن بری ساثر الوجودات من الأصوات والطعوم والروائح وغیر 
ذلك وانما لا یری بناء علی آنه الّه تعالی ‏ مخلق في العبد رژیتها بطریق جري العادة لا 
بناء علی امتناع رژیتها. 

وحین اعترض: بأن الصحة عدمية فلا تستدعي علة ولو سلم فالواحد التوعي 
قد یعلل بالختلفات کالرارة بالشمس والنا فلا يستدعي علية مشترکة» ولو سلم 
فالعدمي یصلح علة للعدمي ولو سلم فلا نسلم اشتراك الوجود» بل وجود کل شيء 
عینه. 

آجیب: بأن الراد بالعلة متعلق الرقية والقابل ماء ولا خفاء في لزوم کونه وجودیا 
ثم لا جوز آن یکون خصوصية ابحسم آو العرض لانا آول ما نری شبحاً من بعید 


نیا ندرك منه هوية ما دون خصوصية جوهریته آو عرضیته آو انسانیته آو فرسیته 
ونحو ذلك. وبعد رژیته بروية واحدة متعلقة مهویته قد نقدر عللی تفصیله ال ما فیه من 
ابحواهر والاعراض» وقد لا نقد فمتعلق الرژية هو کون الشيء له هوية ماه وهو 
العنی بالوجود واشتراکه ضروري. 

وفیه نظر؛ بواز آن یکون متعلق الرژية هو امحسمية وما یتبعها من الأعراض من 
غیر اعتبار خصوصیته. 

وتقریر الثاني: آن موسی علیه السلام قد سأل الرژية بقوله: #رب آرني آنظر 
ليك»4» فلو م تکن الرژية مکنة لکان طلبها جهلاً با جوز في ذات الّه تعالی وما لا 
جوز آو سفها وعبثا وطلباً للمحال والانبیاء منزهون عن ذلك. 

وآن الّه قد علق الرژية باستقرار امحبل وهو آمر عکن في نفسه. والعلق بالمکن 
مکن لأن معناه الاخبار بثبوت العلق عند ثبوت العلق به» والحال لا یثبت علی شی- 
من التقادیر المکنة. 

وقد اعترض علیه بوجوه آقواها: آن سوال موسی علیه السلام کان لجل قومه 
حیث قالوا: «#لن نومن لك حتی نری الّه جهرة4 فسأل لیعلموا امتناعها کما علمه 
هو وبأًنا لا نسلم آن العلق علیه مکن» بل هو استقرار امحبل حال تحرکه وهو محال. 

وأجیب: بآن کلا من ذلك خلاف الظاهر ولا ضرورة في ارتکابه» علی آن القوم 
ٍن کانوا مومنین کفاهم قول موسی علیه السلام آن الرژية متنعة» ون کانوا کفاراً | 
یصدقوه في حکم اه تعالی بالامتناع وأیا ما کان یکون السوال عبثا. 

والاستقرار حال التحرك آیضاً مکن, بأن یقم السکون بدل احرکة» وانیا الحال 
اجتیاع الم ركة والسکون. 


واجبةٌ بالنقل» وقد ور الدلیل السَمعیْ بایجاب رژية الومني نثه تعالی نی 
دار الخرق فری لا في مکان» ولا علی جهة من مُقابلة آو اتصالی شعاع آو 


ثبوت مسافة بین الرائی وبیتّ له تعالی» 


(واجبة بالنقل وَرّةَ الدلیل السمعي بایجاب روية الومنین الّه تعایی نی دار الآخرة) 

آما الکتاب: فقوله تعالی: وجوه بومئذ ناضرة ال ربها ناظرة». 

وأما السنة: فقوله علیه السلام: کم رون ریم کم کون راب0" 
وهو مشهور رواه آحد وعشرون من آکابر الصحابة رضي الّه عنهم. 

وآما الاجاع: فهو آن الأمة کانوا مجتمعین علی وقوع الرژية ی الا خرة وأن الایات 
الواردة في ذلك محمولة عل ظواهرها؛ ثم ظهرت مقالة الخالفین وشاعت شبههم 
وتأويلاتهم. 

وآقوی شبههم من العقلیات: آن الرقية مشروطة بأن الرئي في مکان وجهة 
ومقابلة من الرائي وثبوت مسافة بینهیا بحث لا یکون فی غاية القرب ولا في غاية 
البعد واتصال شعاع من الباصرة بالرتي» وکل ذلك حال في حق الله تعالی. 

واحواب: منع هذا الاشتراط والیه آشار بقوله: (فیری لا في مکان ولا علی جهة 
من مقابلة ولا اتصال شعاع ولا ثبوت مسافة بین الرائي وبین اه تعالی) وقیاس 
الغائب علی الشاهد فاسد. 

وقد یستدل علی عدم الاشتراط برژية الّه تعالی |یانا. 

وفیه نظر؛ لاآن الکلام في الرژية بحاسة البصر. 


(۱) آلفاظ هذا احدیث وطرقه کثبرة آخرجه الشیخان وأحد وابن ماجه واحاکم. وغیرهم. 


فان قیل: لو کان جائز الرژية وامحاسة سلیمة وسائر الشرائط موجودة لوجب آن 
یری» والا از آن کون بحضرتنا جبال شاهقة لا نراها» وانبا سفسط. 
قلنا: منوع» فان الرژية عندنا بخلق الّه تعالی فلا تجب عند اجتماع الشراقط. 


ومن السمعیات: قوله تعالی: ((لا تدر که الأبصار وهو پدرك الأبصار)). 

وامحواب -بعد تسلیم کون الابصار للاستغراق وافادته عموم السلب لا سلب 
العموم وکون الادراك هو الرژية مطلقاً لا الرژية علی وجه الاحاطة بجوانب الرئي-: 
آنه لا دلالة فیه علل عموم الأْوقات والاأحوال. 

وقد یستدل بالاية عل جواز الرژیة؛ اذ لو امتنعت لا حصل التمدح بنفیها؛ 
کالعدوم لا یمدح بعدم رژیته لامتناعها وانا التمدح في آنه مغکن رژیته ولا بری 
للتمنم والتعزز بحجاب الکبریاء. 

وان جعلنا الادراك عبارة عن الرژية علی وجه الا حاطة باخوانب واخدود فدلالة 
الاية علل جواز الروية بل تحققها آظهر ان العنی آن له تعالی مع کونه مرثیاً لا یدرك 
بالابصار لتعالیه عن التناهي والاتصاف باحدود واموانب. 


ومنها: آن الیات الواردة نی سوال الرژية مقرونة بالاستعظام والاستنکار. 

واواب: آَنْ ذلك لتعنتهم وعنادهم في طلبهاء لا لامتناعها» والا لنعهم موسی 
علیه السلام عن ذلك کبا فعل حين سألوا آن مجعل خم آفت فقال: بل آنتم قوم 
تجهلون»» وهذا مشعر بامکان الرژية في الدنیا. 


والثه تعالی خالق لأفعال العباد من الکفر والایمان؛ والطاعة والعصیان؛ 


وغذا اختلف الصحابة رضی الّه عنهم في آن اللبي صل الّه علیه وسلم هل رأی 
ربه ليلة العراج آم لا ؟ 

والاختلاف في الوقوع دلیل الامکان. 

آما الرژية في النام فقد حکیت عن کثیر من السلف» ولا خفاء في آنها نوع مشاهدة 
تکون بالقلب دون العین. 


(وانه تعالی خالق لأْفعال العباد کلها: من الکفر والاییان والطاعة والعصیان) لا 
ک| زعمت العتزلة آن العبد خالق لأفعاله. 

وقد کانت الأوائل منهم یتحاشون عن طلاق لفظ الخالق علی العبد ویکتفون 
بلفظ الوجد والخترع ونحو ذلك» وحین ری ابائي واتباعه آن معنی الکل واحد» 
وهو الخرج من العدم ال الوجود» تجاسروا علی [طلاق لفظ انالق. 

احتج آهل احق بوجوه: 

الاول: آن العبد لو کان خالقاً لافعاله لکان عالاً تفاصیلها» ضرورة آن امجاد 
الشیء بالقدرة والاختبار لا یکون الا کذلك واللازم باطل. فان الشي من موضع ال 
موضع قد یشتمل علی سکنتات متخللة وعلی حرکات بعضها آسرع وبعضها آبطاه 
ولا شعور للاشي بذلك ولیس هذا ذهولاً عن العلم» بل لو سئل ۸ یعلم» وهذا نی 
آظهر آفعاله. 


(۱) آخرجه البخاري؛ والنسائي؛ والحاکم» وغيرهم؛ عن ابن عباس - رضي ال عنهیا - آه رآه 


وآخرج مسلم عن عائشة - رضي اله عنها - خلافه. 


وآما ٍذا تأملت في حرکات آعضانه ی الثي والاأخذ والبطش ونحو ذلك ما حتاج 
الیه من حريك العضلات و دید الأعصاب ونحو ذلك فالأمر آظهر. 

الثاني: النصوص الواردة في ذلك: کقوله تعالی: ((والّه خلقکم وما تعملون)) آي 
عملکم. علی آن (ما» مصدرية لثلا حتاج ٍل حذف الضمی آو معمولکم عل آن «ما» 
موصولة. ویشتمل الافعال» لأنا لذا قلنا آفعال العباد مخلوقة له تعالی آو للعبد ۸ نرد 
بالفعل العنی الصدري الذي هو الایجاد والايقاع بل امحاصل بالصدر الذي هو 
متعلق الایجاد والايقاع آعني ما نشاهده من امحرکات والسکنات مثلاً. وللذهول عن 
هذه النكتة قد یتوهم آن الاستدلال بالاية موقوف علل کون ما مصدر بة. 

وکقوله تعالل: ((اله خالق کل شیء)) آي مکن. بدلالة العقل» وفعل, العبد شيء 


مکن. 
وکقوله تعال: ((آفمن بخلق کمن لا بخلق)) في مقام التمدح باخالقی. وکونا 
مناطاً لاستحقاق العادة. 


لا یقال: فالقائل بکون العبد خالقاً لفعاله یکون من الشرکین دون الوحدین !! 

لانا نقول: الاشراك هو |ثبات الشريك في الألوهية بمعنی وجوب الوجود کبا 
للمجوس» آو بمعنی استحقق العبادة کا لعبدة الاصنام والعتزلة لا یثبون ذلك» بل 
لا یجعلون خالقية العبد كخالقية الّه تعالی» لافتقاره ال الأسباب والالات التي هي 
بخلق الّه تعالی. 

لا آن مشایخ ما وراء النهر قد بالغوا في تضلیلهم في هذه الساألة حتی قالوا: «ٍن 
الجوس آسعد حالاً منهم حیث ۸ یشبتوا الا شریکاً واحدا؛ والعتزلة آثبتوا شرکاء لا 
حصی)» !! 


وهي کلها بارادت ومشیئیته وخکوه وقضییه 

واحتجت العتزلة: بأنا نفرق بالضرورة بین حركة الاشي وحركة الرتعش وآن 
الأوی باختباره دون الثانیت وبأنه لو کان الکل بخلق الّه تعایی لبطل قاعدة التکلیف 
والدح والذم والثواب والعقاب وهو ظاهر. 

وامحواب: آن ذلك انا یتوجه ع ابرية القائلین بنفي الکسب والاختیار له 
أصلا وآما نحن فنثته عل, ما نحققه |ن شاء له تعای. 

وقد تتمسك: بأنه لو کان خالقاً لأفعال العباد لکان هو القائم والقاعد والاکل 
والشارب والزاني والسارق لل غیر ذلك !۱ 

وهذا جهل, عظیم. لآن التصف بالشيء من قام به ذلك الشیء لا من آوجده. آو 
لا یرون آن الّه تعالی هو اخالق للسواد والبیاض وسائر الصفات في الاجسام ولا 
یتصف بذلك ؟!! 

وربا یتمسك: بقوله تعال: ((فتبارك الّه آحسن اخالقین)) ((واٍذ تخلق من الطین 
كهيثة الطر)). 

وامحواب: آن اخلق هنا بمعنی التقدیر. 


(وهي) آي آفعال العباد (کلها بارادته ومشیئته) قد سبق آنها عندنا عبارة عن 
معنی واحد» (وحکمه) لا یبعد آن یکون ذلك |شارة ای خطاب التکوین, (وفضیته) 
آي قضائه وهو عبارة عن الفعل مع زيادة حکام. 

لا یقال: لو کان الکفر بقضاء الّه تعال لوجب الرضا به» لآن الرضا بالقضاء 
واجب» و اللازم باطل» لاآن الرضا بالکفر کفر. 

لأنا نقول: الکفر مقضی لا قضاء والرضا انا جب بالقضاء دون القضي. 


(وتقدیره) وهو تحدید کل مخلوق بحده الذي یوجد من حسن وقبح ونفع وضر 
وما محویه من زمان ومکان وما یترتب علیه من واب وعقاب. 

والقصود تعمیم ارادة الّه وقدرته لا مر من آن الکل بخلق الّه تعالی» وهو 
يستدعي القدرة والارادة لعدم الاکراه والاجبار. 

فان قیل: فیکون الکافر مجبورا في کفره والفاسق في فسقه. فلا یصح تکلیفها 
بالاییان والطاعة. 

قلنا: اٍنه تعالی آراد منهی) الکفر والفسق باختیارهما» فلا جبر کا آنه تعالی علم منهیا 
الکفر والفسق بالاختیا ول پلزم تکلیف الحال. 

والعتزلة آنکروا |ٍرادة الّه تعال للشرور والقبائح حتی قالوا: انه تعای راد من 
الکافر والفاسق یمان وطاعته لا کفره ومعصیته زعماً منهم آن ارادة القبیح قببحة 
کخلقه وامجاده. 

ونحن نمنع ذلك» بل القبیح کسب القبیح والاتصاف بهء فعندهم یکون آکثر ما 
یقع من آفعال العباد عل خلاف [رادة اه تعال وَذّا نیع جدا. 

حكي عن عمر بن عبید آنه قال: ما آلزمني آحد مثل ما آلزمني جوسی کان معي نی 
السفینة» فقلت له: ۸ لا تسلم ؟ فقال: لان الّه ۸ یرد اسلامي» فاذا آراد الّه اسلامي 
أسلمت. فقلت للمجوسی: ٍن الّه تعالل پرید (سلامك. ولکن الشیاطین لا یترکونك. 
فقال الجومی: فنا آکون مع الشريك الاغلب. 

وحكي آن القاضي عبد البار امُمداني دخل علی الصاحب ابن عباد وعنده 
الأستاذ آبو !سحاق الاسفرایینی» فلا رأی الأستاذ قال: سبحان من تنزه عن 
الفْحشاء !۱ ۲ 


وللعباد آفعال اختيارية یاب ون بها ویّعاقبونَ علیهاه 


فقال الاستاذ عی الفور: سبحان من لا نجري نی ملکه الا ما یشاء. 

والعتزلة اعتقدوا آن الأمر بستلزم الارادة والنهي عدم الارادق فجعلوا ایان 
الکافر مرادا وکفره غیر مراد ونحن نعلم آن الشيء قد لا یکون مراداً ویمر به» وقد 
یکون مراد وینهی عنه کم ومصالح بحیط بها علم له تعلی» آو لنه ((لا یستل عیا 
یفعل))؛ آلا تری آن السید |ذا آراد آن یظهر علی احاضرین عصیان عبده یأمره بالشیء 
ولا پریده منه. 


وقد یتمسك من احانبین سالایات» وباب التأویل مفتوح علی الفریقین. 


(وللعباد آفعال اختيارية یثابون بها) ان کانت طاعة (ویعاقبون علیها) ان کانت 
معصية لا ک| زعمت ابرية من آنه لا فعل للعبد أصلاً وآن حرکاته بمنزلة حرکات 
اح‌ادات لا قدرة للعبد علیها ولا قصد ولا اختیار. 

ومذا باطل لانا نفرق بالضرورة بین حركة البطش وحركة الارتعاش» ونعلم آن 
الأول باختیاره دون الثاني» ولانه لو مم یکن للعبد فعل أصلاً لا صح تکلیفه ولا ترتب 
استحقاق الثواب والعقاب علی آفعاله ولا !سناد الأفعال التي تقتضي سابقية القصد 
والاختیار الیه علی سبیل القيقة مثل صلی وصام وکتب» بخلاف مثل طال الغلام 
واسود لونه. 

والتصوص القطعية تنفي ذلك کقوله تعالی: ((جزاء با کانوا یعملون)) وقوله 
تعای: ((فمن شاء فلیمن ومن شاء فلیکفر)) ال غبر ذلك. 

فان قیل: بعد تعمیم علم اه تغل وارافم ابر ‌ زم قطعا لأغا اما آن یتعلقا 
بوجود الفعل , فیجب آو بعدمه فیمتنم» ول اختیار مع الوجوب والامتناع !! 


قلنا: یعلم ویرید آن العبد یفعله آو یترکه ناختاء ‏ فلا زشکال. 

فان قیل: فیکون فعله الاعتياري واجبا آُعتنعا وهذا يناني الاختیار. 

قلنا: منوع فان الوجوب بالا ختیار محقق للاختیار لا مناف 

وایضاً منقوض بأَفعال الاری ج, ذکره لأن علمه وارادته متعلقان بأفعاله. فیلزم 
آن یکون فعله واجباً علیه. 

فان قیل: لا معنی لکون العبد فاعلاً بالاختیار الا کونه موجداً لأفعاله بالقتصد 
والاراد وقد سبق آن الّه تعالل مستقل بخلق الأفعال وایجادهاء ومعلوم آن القدور 
الواحد لا یدخل تحت قدرتين مستقلتین. 

قلنا: لا کلام في قوة هذا الکلام ومتانته الا آنه لا ثبت بالبرهان آن اخالق هو ال 
تعالی» وبالضرورة آن لقدرة العبد ورادته مدخلاً ی بعض الأفعال کحرکة البطش 
دون البعض کحرکة الارتعاش» احتجنا في التفصي عن هذا الضیق ٍل القول بأن له 
تعالی خالق کل شيء والعبد کاسب. 

و حقیقه ان وت العبد قدرته وارادته لل الفعل کسب. واجاد الّه تعالی الفعل 
عقیب ذلك خلق. والقدور الواحد داخل تحت قدرتین لکن بجهتین ختلفتین» فالفعل 
مقدور اللّه بجهة الامجاد ومقدور العبد بجهة الکسب. وهذا القدر من العنی ضروري 
وان م نقدر عل آزید من ذلك في تلخیص العبارة | لفصحة عن تحقیق کون فعل العبد 
بخلق الّه تعالی وایجاده مع ما فیه للعبد من القدرة والاختیار» وم في الفرق بینهیا 
عبارات مثل: ان الکسب ما وقع بالة و الق لا بالق والکشت مقدور وق نی محل 
قدرته واخلق مقدور وقع لا نی محل قدرته» والکسب لا یصح انفراد القادر به والخلق_ 
یصح انفراده. ۱ ۹ 


واسن منها برضاء ال تعالی» والقبیح منها لیش برضایّه تعالی» 


فان قیل: فقد آثبتم ما نسبتم ای العتزلة من |ثبات الشیر کة. 

قلنا: الشركة آن یجتمع اثنان علی شيء واحد وینفرد کل منهیابها هو له دون الاخر 
کشرکاء القرية زالحلة وکبا [ذا جعل العبد خالقاً لأفعاله والصانع خالقاً لساثر 
الأعراض والأجسام» بخلاف ما ذا ضیف آمر ای شیئین بجهتین ختلفتین کأرض 
تکون ملکاً ثه تعال بجهة التخلیق وللعباد بجهة ثبوت التصرف» وکفعل العبد ینسب 
ٍل الّه تعایی بجهة اخلق وال العبد بجهة الکسب. 

فان قیل: فکیف کان کسب القبیح قبیحاً سفهاً موجباً لاستحقاق الذم والعقاب 

قلنا: لنه قد ثبت آن الخالق حکیم لا خلق شیتاً الا وله عاقبة حميدة وان م نطلع 
علیها» فجزمنا بآن ما نستقبحه من الأفعال قد یکون له فیها حکم ومصالح کبا نی 
خلق الأجسام الخبيثة الضارة الولة بخلاف الکسب فانه قد یفعل احسن وقد یفعل 
القبیح فجعلنا کسبه للقبیح مع ورود النهي عنه قبیحاً سفهاً موجباً لاستحقاق الذم 
والعقاب. 


(وامحسن منها) آي من آفعال العباد وهو ما یکون متعلق الدح في العاجل والغواب 
فی الاجل» والأحسن آن یفسر ب«ما لا یکون متعلقاً للذم والعقاب» لیشمل الباح 
(برضاء اله تعالی) آي بارادته من غیر اعتراض» (والقبیح منها) وهو ما یکون متعلق 
الذم نی العاجل والعقاب في الاأجل (لیس برضاه) لا علیه من الاعتراض» قال ال 
تعالی: #ولا یرضی لعباده الکفر؟» يعني آن الارادة والشيئة والتقدیر یتعلق بالکل» 
والرضا والحرة رالأمر لا یتعلق الا باسن دون القبیح. 


والاستطاعةٌ مع الفعل وهي حقيقةٌالقدرة التي یکونْ بها الفعلٌ 


(والاستطاعة مع الفعل) خلافاً للمعتزلة (وهي: حقيقة القدرة التي یکون با 
الفعل) |شارة ٍل ما ذکره صاحب التبصرة من آنها عرض خلقه الّه تعالی ی احیوان 
یفعل به الأفعال الاختیاریة» وهي علة للفعل» وامهور علی آنها شرط لٌداء الفعل لا 


‌ 


علته. 

وباحملة هي صفة مخلقها الّه تعالی عند قصد اکتساب الفعل بعد سلامة الأسباب 
والالات فان قصد فعل ابر خلق الّه تعال قدرة فعل اخیر» وان قصد فعل الشر 
خلق اله تعالل قدرة فعل الشر فکان هو الضیع لقدرة فعل الخیر» فیستحق الذم 
والعقاب. وغذا ذم الکافرین بأنهم لا یستطیعون السمع» ولذا کانت الاستطاعة 
عرضاً رجب آن تکون مقارنة للفعل نازمان لا سابقة علیه» والا لزم وقوع الفعل بلا 
استطاعة وقدرة علیه لا مر من امتناع بقاء الأعراض. 

فان قیل: لو سلم استحالة بقاء الأعراض فلا نزاع في ٍمکان تجدد الاأمثال عقیب 
الزوال» فمن آین یلزم وقوع الفعل بدون القدرة. 

قلنا: نا ندعي لزوم ذلك |ذا کانت القدرة التي مها الفعل هي القدرة السابقة» وآما 
ذا جعلتموها ال التجدد القارن فقد اعترفتم بان القدرة التي بها الفعل لا تکون الا 
مقارنة له ثم ان ادعیتم آنه لا بد ها من آأمثال سابقة حتی لا یمکنّ الفعلْ بأول ما 
بجدث من القدرة فعلیکم البیان. 

وأما ما یقال: لو فرضنا بقاء القدرة السابقة ای آن الفعل اما بتجدد الاأمثال واما 
باستقامة بقاء الأعراض. فان قالوا بجواز وجود الفعل ما نی احالة الأول فقد ترکوا 
مذهبهم حیث جوزوا مقارنة الفعل بالقدرة» وان قالوا بامتناعه لزم التحکم 
والترجیح بلا مرجح ٍذ القدرة بحاضا ۸ تتغیر ول بجدث فیها معنی لاستحالة لك 


وود ویقع هذا الاسم عل سلامة الأسیاب والالات واحوارح. 


عل الأعراض».فمل اصار الفعل مها نی احالة الثانية واجباً وفني االة الأول متنعاً ؟ 

ففیه نظ لأن القائلین بکون الاستطاعة قبل الفعل لا یقولون بامتناع القارنة 
الزمانیة وبان حدوث کل فعل میب آن یکون بقدرة سابقة علیه بالزمان البتة حتی 
یمتنم حدوث الفعل في زمان حدوث القدرة مقرونة بجمیع الشرائط» ولأنه جوز آن 
یمتنع الفعل نی االة الأوی لانتفاء شرط آو وجود مان ویجب في الثانية لتهام 
الشرائط مع آن القدرة التي هي صفهة القادر في امحالتین علی السواء. 

ومن هاهنا ذهب بعضهم ی آنه |ٍن آرید بالاستطاعة القدرة الستجمعة حمیع 
شرائط التأثیر فاحق آنها مع الفعل» والا فقبله» وآما امتناع بقاغ الأعراض فمبني علل 
مقدمات صعبة البیان. وهي آن بقاء الثیء آمر محقق زائد علیه وآنه یمتنم قیام 
الرض بالعرض وأنه یمتتع یامه| معا بالحل. 

ولا استدل القائلون بکون الاستطاعة قبل الفعل بأن التکلیف حاصل قبل الفعل 
ضرورة أن الکافر مکلف پالایان وتارك الصلاة مکلف بها بعد ذخول الوقت. فلو ۸ 
تکن الاستطاعةٌ متحقَة حیتْذ لزم تکلیف العاجو وهو باطل آشار ال ابحواب 
بقوله: (ویقع هذا الاسم) يعني لفظ الاستطاعة (علی سلامة الأسباب والالات 
وابوارح) کیا نی قوله تعالی: وله علی الناس حج البیت من استطاع ٍلیه سبیلا». 

فاٍن قیل:. الاستطاعة صفة الکلف وسلامة الاسباب والالات لیس صفة له 
فکیف یصح تفسیرها بها ؟ 

قلنا: الراد سلامة الأسباب والالات له» والکلف کا پتصف بالاستطاعة یتصف 
بذلك حیث یقال: هو ذو سلامة الأسباب. الا آنه لترکبه لا یشتق منه اسم فاعل حمل 
علیه بخلاف الاستطاعة. 


وصح التکلیف تَعتَمدٌ هذه الاستطاعت 


(وصحة التکلیف تعتمد هذه الاستطاعة) التي هي سلامة الأسباب والالات. لا 
الاستطاعة بالعنی الاأول. 

فان آرید بالعجز عدم الاستطاعة بالعنی الأول فلا نسلم استحالة تکلیف العاجزء 
وان آرید بالعنی الثاني فلا نسلم لزومه حواز آن حصل قبل الفعل سلامة الاسباب 
والالات وان ۸ حصل حقيقة القدرة التي مها الفعل. 

وقد یجاب: بأن القدرة صاحة للضدین عند آي حنيفة رجه الّه تعالی حتی آن 
القدرة الصروفة ی الکفر هي بعینها القدرة التي تصرف ای الایمان» ولا اختلاف الا 
فی التعلق» وهو لا یوجب الاختلاف نی نفس القدرة» فالکافر قادر علی الاییان 
الکلف بهء الا آنه صرف قدرته ال الکفر وضیع باختیاره صرفها ی الایمان» فاستحق 
الذم والعقاب. 

ولا مخفی آن نی هذا امحواب تسلیاً لکون القدرة قبل الفعل» لآن القدرة علی 
الایمان في حال الکفر تکون قبل الایمان لا محالة. 

فان آجیب: بأن الراد آن القدرة ون صلحت للضدین لکنها من حیث التعلق 
بآحدهما لا تکون الا معه حتی آن ما یلزم مقارنتها للفعل هي القدرة التعلقة بالفعل 
وما یلزم مقارنتها للترك هي القدرة التعلقة به» وآما نفس القدرة فقد تکون متقدمة 
متعلقة بالضدین. 

قلنا: هذا ما لا یتصور فیه نزاع» بل هو لغو من الکلام» فلیتأمل. 


ولا کلف العبٌ با لیس في وسیه. 


(ولا یکلف العبد لا لیس في وسعه) سواء کان متنعاً نی نفسه کجمع بین الضدین 
آز مکناق نفسه لکن لا یمکن للعبد کخلق امحسم؛ وآما ما یمتنم بناء علی آن الّه تعال 
علم خلافه و آراد خلافه کایمان الکافر وطاعة العاصي فلا نزاع في وقوع التکلیف به 
لکونه مقدوراً للمکلف بالنظر ای نفسه» ثم عدم التکلیف بها لیس في الوسم متفق _ 
علیه کقوله تعالی: ((لا یکلف الثه نفساً الا وسمها)) والآمر في قوله تعال: ((آنبئون 
بأسیاء هولاء)) للتعجیز دون التکلیف وقوله تعالی حکاية عن حال الوّمنین: ((ربنا 
ولا تحملنا ما لا طاقة لنا به6) لیس الراد بالتحمیل هو التکلیف بل ٍیصال ما لا یطاق 
من العوارض لیهم» وانا النزاع في امواز فمنعه العتزلة بناء عل القبح العقلي» 
وجوزه الأشعري لانه لا یقبح من له تعالی شيء. 

وقد یستدل بقوله تعال: ((لا یکلف ال نفساً الا وسعها)) عل نفي ابحوازه 
وتقریره: آنه لو کان جائزاً لا لزم من فرض وقوعه محال» ضرورة آن استحالة اللازم 
توجب استحالة اللزوم» تحقیقاً لعنی اللزوم» لکنه لو وقع لزم کذب کلام ال تعالی؛ 
وهو حال وهذه نكتة في بیان استحالة وقوع کل ما بتعلق علم ال تعالی وارادته 
واختیاره بعدم وقوعه. 

وحلها آنا لا نسلم آن کل ما یکون مکنا نی نفسه لا یلزم من فرض وقوعه حال 
وانا مجب ذلك لو م یعرض له الامتناع بالغیر والا از آن یکون لزوم الحال بناء 
ع الامتناع بالغیر آلا یری آن الّه تعالی لا آوجد العام بقدرته واختیاره فعدمه عکن 
ی نفسه مع آنه یلزم من فرض وقوعه تخلق العلول عن علته التامةه وهو محال. » 

وااصل آن المکن في نفسه لا یلزم من فرض وقوعه محال بالنظر ٍل ذاته» وآما 
بالنظر ال آمر زائد عل نفسه فلا نسلم آنه لا یستلزم الحال. 


وما یوج من الا ی الضروب عَقیب ضرب انسان» والانکسار في 


الزجاج عقیب سر انسان وما آشبهك کل ذلك خلوق له تعالی لا صنعٌ للعبلٍ 
نی تخلیقه. والقتول میت بأجله 


(وما بوجد من الا نی الضروب عقیب ضرب |نسان والانکسار في الزجاج عقیب 
کسر |نسان) قید بذلك لیصح لا للخلاف في آنه هل للغبد صنع فیه آم لا» (وما 
آشبهه) کالوت عقیب القتل (کل ذلك مخلوق له تعالی) لا مر آن اتخالق هو الثه تعالی 
وحده. ون کل المکنات مستندة الیه لا واسطة. 

والعتزلة لا آسندوا بعض الأفعال ی غبر اه تعالی قولا: لٍن کان الفعل صادرعن 
الفاعل لا بتوسط فعل آخر فهو بطریق الباشرة والا فبطریق التولید. ومعناه آن 
یوجب الفعل لفاعله فعلاً آخر کحركة الید توجب حركة الفتاح فالالم متولد من 
الضرب والانکسار من الکسر ولیسا مخلوقین له تعالی. وعندنا الکل بخلق الّه تعالی. 


(لا صنع للعبد نی تخلیقه) والأوی آن لا یقد بالتخلیق» لن ما یسمونه متولدات لا 
صنع للعبد فیه أصلا؛ آما التخلیق فلاستحالته من العبد» وآما الاکتساب فلاستحالة 
اکتساب العبد ما لیس قائّاً بمحل القدرة وغذا لا یتمکن | لعبد من عدم حصوها 
بخلاف آفعاله الاختيارية. 


(والقتول میت بأجله) آي الوقت القدر لوته. لا کبا زعم بعض العتزلة من آن ال 
تعالی قد قطع علیه الاأجل. 

لنا آن الّه تعالی قد حکم بآجال العباد علی ما علم من غیر تردد وبأنه ذا جاء 
آجلهم لا یستأخرون ساعة ولا یستقدمون». 


واحتجت العتزلة بالأحادیث الواردة نی آن بعض الطاعات تزید فی العمر"» وباآنه 
لو کان میت بأجله لا استحق القاتل ذماً ولا عقابا ولا دية ولا قصاصا اٍذ لیس موت 
القتول بخلقه ولا بکسبه. 

واخواب: آن له تعالی کان یعلم آنه لو م یفعل هذه الطاعة لکان عمره آریعین 
سنة لکنه علم آنه یفعلها فیکون عمره سبعین سنة فنسبت هذه الزيادة ال تلك 
الطاعة بناء علی علم الّه تعالی آنه لولاها لا کانت تلك الزيادة. 

وعن الثاني: آن وجوب العقاب والضان علی القاتل تعبد لارتکابه النهي؛ وکسبه 
الفعل الذي بخلق الّه تعالی عقیبه الوت بطریق جري العادة» فان القتل فعل القاتل 
کسبا؛ وان ۸ یکن له خلقا. 


(والوت قائم بالیت خلوق له تعا, لا صنع فیه للعبد تخلیقاً ولا اکتساب) ومبنی 
مذا علی آن الوت وجودي بدلیل قوله تعالل: #خلق الوت والیاة6» والاکثرون عل 
آنه عدمی» ومعنی خلق الوت قدره. 


(۱) سمنهَا: یله الرخم» فعن آنس قال: قال رسول الّه - ص الّه علیه وسلم -: «مَنْ آَحَبٍ آنْ 
یبط هن رزقه» وَینساً ل ني آتروه فص رَحَة» آخرجه البخاري: ومسلم. «ومنها منها: ال 
فعن ثوبان قال: قال رسول الّه صل ال علیه وسلم: «لأ یرد لَضَاء لا العَاُ ۳ 
مر لا ا* رواه الترمذي, وابن ماجه وابن حبان والحاکم في اصحیحیهما». 


عءِ ی #- 7 ۹ ۳99 ِ 2 
والأجل واحذ. واطرامٌ رزق» وکل يستوني رزق نفیه حلالا کان آو 


حرامّا» 


(والأجل واحد) لا کم زعم الكعبي آن للمقتول آجلین: القتل والوت. وأنه لو ۸ 
یقتل لعاش ای آجله الذي هو الوت. ولا کیا زعمت الفلاسفة آن للحیوان أجلا 


طبیعیاً وهو وقت موته بتخلل رطوبته وانطفاء حرارته الغریزیتین» واجالاً احترامية 


(واحرام رزق) لأن الرزق اسم لا یسوقه الّه تعالی ی احیوان فیأکله» وذلك قد 
یکون حلالاً وقد یکون حراما؛ وهذا ول من تفسیره ببا یتغذی به امحیوان» مخلوه عن 
معنی الاضافة ال الّه تعالی مع آنه معتبر في مفهوم الرزق. 

وعند العتزلة احرام لیس برزق. لاأنهم فسروه تارة بمملوك یاأکله الاك وتارة با 
لا یمنم من الانتفاع به» وذلك لا یکون حلالا. 

لکن یلزم علی الأول آن لا یکون ما یأکله الدواب رزقا؛ وعل الوجهین: آن من 
کل ارام طول عمره م برزقه الّه تعالی أصلا. 

ومبنی هذا الاختلاف علی آن الاضافة ال الّه تعالی معتبرة ی معنی الرزق, وآنه لا 
رازق الا ال وحده وآن العبد یستحق الذم والعقاب عی آکل الرام» وما یکون 
مستنداًلل له تعالی لا یکون قبیحاه ومرتکبه لا یستحق الذم والعقاب. 

وامحواب: آن ذلك لسوء مباشرة آسبابه باختیاره. 


(وکل بستوني رزق نفسه حلالاً کان آو حراما) محصول التغذي ها جیعا. 


ه ۶ 


ولا یتصور آن لا یأکل ٍنسان ره و یأاکل غیره رز واه تعالی بُضل من 


يشا ويهدي من یشا 


(ولا یتصور آن لا بأکل انسان رزقه آو یأکل رزق غیره) لآن ما قدره الّه غذاء 
لشخص یجب آن يأکله ویمتنع آن یأکله غيره و آما بمعنی اللك فلا یمتنع. 


(واله تعالی یضل من بشاء ويهدي من یشاء) بمعنی خلق الضلالة والاهتدای لاه 
اشالق وحده. 

وفي التقیید بالشيثة |شارة ال آنه لیس الراد باهحداية بیان طریق الحق» لانه عام في 
حق الکل» ولا الاضلال عبارة عن وجدان العبد ضالاً آو تسمیته ضالا اٍذ لا معنی 
لتعلیق ذلك بمشيية الّه تعای. 

نعم قد تضاف اهداية ٍل النبي علیه السلام مجازاً بطریق التسبب» کم تسند ال 
القرآن» وقد یسند الاضلال ی الشیطان مجازاً | یسند ای الأصنام. 

ثم الذکور في کلام الشایخ آن افداية عندنا خلق الاهتداء» وعند العتزلة بیان 
طریق الصواب. وهو باطل لقوله تعالی: ((ٍنك لا عبدي من آحببت)) ولقوله علیه 
السلام: هقی *" مع آنه بین الطریق ودعاهم ٍل الاهتداء. 

والشهور آن افداية عند العتزلة هي الدلالة الوصلة ال الطلوب» وعندنا الدلالة 
علی طریق یوصل ال الطلوب. سواء حصل الوصول والاهتداء آو | حصل. 


(۱) آخرجه البيهقي بهذا اللفظ في «شعب الایمان» عن عبد الّه ابن [أم] عبد. 


وما هو الأصلح للعبد ذ فلیس ذلك بواجب عل ال تعالی» 


(وما هو الأصلح للعبد فلیس ذلك بواجب عی اه تعالی) 

والا لا خلق الکافر الفقیر العذب في الدئیا والاخزة وئا کان له منة علی العباد 
واستحقاق شکر في افداية وافاضة آنواع الخیرات لکونا آداء للزاجب. ولا کان 
امتنان الّه عل النبي علیه السلام فوق امتنانه عل آي جهل لعنه ال ذ فعل بکل منهیا 
غاية مقدزره من الاأصنلح له» ولا کان لسوال العصمة والتوفیق وکشف الضراء 
والبسط فی اصب والرخاء معنی» لان ما م یفغله نی حق کل واحد فهو مفسدة له 
جب علی الّه ترکهاه زلا بقي في قدرة الّه تعالی بالنسبة ال مصالح العباد شي» ذ قد 
آتی بالواجب. 

ولعمري ن هذه مفاسد هذا الأصل. آعني وجوب الاأصلح, بل آکثر آصول 
العتزلةه آظهر من آن یخفی وأکثر من آن حصی» وذلك لقصور نظرهم ی العارف 
الامية ورسوخ قیاس الغائب علی الشاهد في طباعهم. 

وغاية تشبثهم في ذلك آن ترك الأصلح یکون بخلاً وسفها. 

وجوابه: ٍن منع ما یکون حق الانم» وقد ثبت بالادلة القاطعة کرمه وحکمته 
ولطفه وعلمه بالعواقت یکون محض عدل وحكفة. 

ثم لیت شعري ما معنی وجوب الشیء علی الّه تعالی. اٍذ لیس معناه استحقاق 
تا رکه الذم والعقاب» وهو ظاهر ولا لزوم صدوره عنه بخیث لا یتمکن من الترك 
بناء علی استلزامه محالاً من سفه آو جهل آو عبت آو بخل آو نحو ذلك. لأنه رفض 
لقاعدة الاختیار ومیل ای الفلسفه الظاهرة العوار. 


وعذات القبر للکافرین ولبعض عصاة الومنی» وتنعیم آمل الطاعة ی 
یز وسوال متکر زنکر فانت بالذلافل الکشت 


(وعذاب القبر للکافرین ولبعض عصاة الومنین) خص البعض لاأن منهم من لا 


برید اه تعلی تعذییه فلا یعذب. 


(وتنعیم آمل الطاعة نی القبر بما یعلمه الّه تعالی ویریده) وهذا آولی ما وقع ی عامة 
الکتب من الاقتصار علی |ثبات عذاب القبر دون تنعیمه بناء علی آن النصوص الواردة 
فیه آکثر وعل آن عامة أهل القبور کفار وعصاة فالتعذیب بالذکر آجدر. 


دینه وعن نبیه» قال السید بو شجاع: ان للصبیان سوالا وکذا للأنبیاء عند البعض. 


(ثابت) کل من هذه الأمور (بالدلائل السمعیة) لأنها آمور مكنة آخبر ها الصادق 
عی ما نطقت به النصوص. 

قال ال تعالی: «النار یمرضون علیها غدواً وعشیاً ویوم تقوم الساعة آدخلوا آل 
فرعون آشد العذاب 4 

وقال له تعالی: « آغرقوا فأدخلوا نار 


(۱) ورد من طرق کثیرة بألفاظ عدیدة» بحیث تواتر معناه؛ کیا ذکره السيوطي - ره الّه - في 


کتابه «شرح الصدور في أحوال القبور». 


وقال النبي صل الّه علیه وسلم: ااستنزهوا من البول فان عامة عذاب القبر منه» 

وقال علیه السلام:. «قوله تعالی: «یثبت الّه الذین.آمنوا بالقول الثابت في اياة 
الدنیا وفی ال خرة» نزلت في عذاب الق |ذا یل له: من ربك وما دينك ومن نبيك ؟ 
فیقول: رب الّه وديني الاسلام ونبيي حمد علیه السلام»۳. 

وقال النبي علیه الصلاة والسلام: «ذا قبر الیت آناه ملکان آسودان آزرقان 
عیناهما؛ یقال لأحدهما: منک والاخر: نکیر..»۳ ٍل آخر امحدیث. 

وقال النبي علیه الصلاة والسلام: «القبر روضة من ریاض انة و حفرة من حفر 
النبران». 

وبامملة الاأحادیث الواردة في هذا العنی وی کثبر من آحوال الاخرة متواترة 
العنی وان م یبلغ آحادها حد التواتر. 

وأنکر عذاب القر بعض العتزلة والروافنض لآن الیت جاد لا حياة له ولا 


ادراك فتعذیه محال. 


۱( آخرجه امحاکم من حدیث ابن عباس - رضي الّه عنهیا - وصححه, آخرجه الدارقطني من 
حدیث نس - رضي الله عنه - بلفظ: «ترمُوا». 

(۲) آخرجه الامام آحد والبرّان والببهقي؛ بسن صحیح من حدیث آي سعید الخدري سرضي 
[َاله] عنه. وآخرجه ابن آي شیب وابن حبان؛ وامحاکم في (صحیح؟؛ من حدیث آپي هر 
رضي ال عنه -. 

۳ آخرجه الترمذي وحسنه من حدیث أي هريرة - رضي الّه عنه -. 


وامحواب: آنه جوز آن مخلق الله تعالی في جمیع الأجزاء آو نی بعضها نوعاً من احياة 
قدر ما یدرك آم العذاب آو لذة التنعیم» وهذا لا یستلزم اٍعادة الروح ال بدنه ولا آن 
یتحرك ویضطرب آو یری آثر العذاب علیه» حتی آن الغریق نی الاء و الأکول ی 
بطون احیوانات آو الصلوب في امواء یعذب وان ل نطلع علیه. 

ومن تأمل في عجائب ملکه تعالی وملکوته وغرائب قدرته وجبروته ۸ یستبعد 
آمثال ذلك» فضلاً عن الاستحالة. 


واعلم آنه لا کان حوال القبر ما هو متوسط بین آمر الدنیا والاخرة» ودلیل الکل 
آنها آمور مکنة آخبر مها الصادق ونطق با الکتاب والسنة فتکون ابتق. وصرح 
بحقيقة کل منها حقیقاً وتوکیداً واعتناءا بشأنه فقال: (والبعث) وهو آن یبعث ال 
تعالی الوتی من القبور بآن مجمع آجزاء‌هم الاأصلية ویعید الأرواح لیا (حق) لقوله 
تعای: ثم [نکم یوم القيامة تبعلون» وقوله تعالل: #قل مجبیها الذي آنشآها آول 
مر ٍل غبر ذلك من التصوص القاطعة الناطقة بحشر الاجساد. 

وأنکره الفلاسفة بناء علی امتناع اعادة العدوم بعینه» وهو مع آنه لا دلیل هم علیه 
یعتد به غیر مضر بالقصود. لأن مرادنا آن ال تعالل مجمع الأجزاء الاصلية للانسان 
ویعید روحه اٍلیه» سواء سمي ذلك اعادة العدوم بعینه آو م یسم. 

ومذا سقط ما قالوا: ٍنه لو أکل انسان اٍنساناً بحیث صار جزء منه» فتلك الأجزاء 
(ما آن تعاد فیها وهو محال آو في آحدهما فلا یکون الآخر معاداً بجمیع آجزائه 
وذلك لأن العاد [نا هو الأجزاء الأصلية الباقية من آول العمر ال آخره» والاجزاء 
الأكولة فضلة من الاکل لا آصلیة. 


فان قیل: هذا قول بالتناسخ, لان البدن الثاني لیس هو الأول» لا ورد في احدیث 
من آن آهل ابنة جرد مرد" مکحلون» وآن ابجهنمي ضرسه مثل جبل آحد"» ومن 
هاهنا قال من قال: ما من مذهب الا وللتناسخ فیه قدم راسخ. 

قلنا: نبا یلزم التناسخ لو م یکن البدن الثاني خلوقاً من الاجزاء الاصلية للبدن 
الأول» وغن سمي مثل ذلك تناسخاً کان نزاعاً نی جرد الاسم ولا دلیل علل 
استحالة [عادة الروح ال مثل هذا البدن بل الادلة قائمة علی حقیته سواء سمي 
تناسخا آم لا. 


(والوزن حق) لقوله تعالل: *والوزن یومتذ الق ؟۹. 

والیزان: عبارة عما یعرف به كيفية مقادیر الاعمال والعقل قاصر عن ادراك 

وآنکره العتزلة؛ لأن الاعمال آعراض, وان آمکن اعادتبا ۶ یمکن وزنبا» ولاخها 
معلومة له تعالل فوزنبا عبث. 

واحواب: آنه قد ورد نی احدیث «آن کتب الأعمال هي التي توزن»۳۳» فلا ٍشکال. 


(۱) آخرجه الامام آحد. والطبراني؛ من حدیث آپي هريرة -رضي ال عنه (۱) -» وآخرجه 
الترمذي» وحسنه من حدیث معاذ بن جبل - رضي الّه عنه (۲) -. 

(۲) آخرجه مسلم من حدیث آپي هريرة - رضي الّه عنه -. 

(۳) هو حدیث البطاقت آخرجه الامام آحد» والترمذي وحسنه» وابن ماجه» واخاکم فی 


(صحیحه؟؛ من حدیث ابن عمرو - رضی الّه عنهی| -. 


و و و 
والکتات حق. والسوّال حق» 


وعل تقدیر تسلیم کون آفعال اله تعالل معللة بالأغراض لعل في الوزن حکمة لا 
نطلع علیهاء وعدم اطلاعنا علی اکمة لا یوجب العبث. 


(والکتاب) الثبت فیه طاعات العباد ومعاصیهم یژتی للممنین بأیمانهم وللکفار 
بش‌تلهم ووراء ظهورهم. (حق) لقوله تعال: #ونخرج له یوم القيامة کتاباً یلقاه 
منشورآ» وقوله تعالی: فآما من و کتابه بيمینه نسوف محاسب حسابا یسبرآ. 

وسکت الصنف عن ذکر «احساب؟ اکتفاء بالکتاب. وآنکره العتزلة زععاً منهم 


آنه عبث» واطواب ما مر. 


(والسوال حق) لقوله تعالی: «لنسألنهم آجمعین». 

ولقوله علیه السلام:الّه يدني الوّمن فیضع علیه کنفه ویستره؛ فیقول: آتعرف 
ذنب کذا آتعرف ذنب کذا؛ فیقول: نعم آي رب حتی ٍذا قرره بذنوبه ورأی في نفسه 
آنه قد ملك قال تعالی: سترتها عليك في الدنیا وآنا آغفرها لك الیوم» فیعطی کتاب 
حسناته وأما الکفار والنافقون فینادی بهم علی رژوس اخلائق: هولاء الذین کذبوا 
عل ریهم آلا لعنة ال عل الظالین»۳. 


(۱) آخرجه الشیخان من حدیث ابن عمر - رضی الّه عنهما -. 


1 فا ود ۱ 1 0 
واموض حتق. وال اط حقْ» والبنة حق. والناژ حتق» 


(واموض حق) لقوله تعالی انا آعطیناك الکوثر6 ولقوله علیه السلام: «حَوَضيَ 


میور هی وراه سوا واه یش من هه یب ین له یرنه 
۳۳ نجوم وم السّای من یشرت منه؛ اطعا یه 0 والاأحادیث فیه کثيرة. 


(والصراط حق) وهو «جسر عدود عل متن جهنم آدق من الشعر وأحد 
السیف» یعبره هل النة ویزل به آقدام هل النارا. 

وأنکره آکثر العتزلة. لاه لا یمکن العبور علیه؛ وان آمکن فهو تعذیب للمومنین. 

واحواب: آن اه تعالی قادر عل آن یمکن من العبور علیه ویسهله علی المنین؛ 
حتی آن منهم من مجوزه کالبرق امخاطف ومنهم کالریح امابة ومنهم کابواد ی غیر 
لك ما ورد نی احدیث". 


(وامحنة حق والنار حق) لأن الایات والأحادیث الواردة نی شأنها آشهر من آن 
تخفی وآکثر من آن تحصی. 

وغسك النکرون بان ابلنة موصوفة بآن عرضها کعرض السیاوات والأرض» 
وهذا نی عالم العناصر محال وفي عام الافلاك |ٍدخال عال ی عام آو عام آخر خارج عنه 
مستلزم واز الشرق والالتئام» وهو باطل. 


(۱) آخرجه الشیخان مهذا اللفظ من حدیث ابن عمرو - رضی الّه عنهبا -. 
(۲) آي: الذي آخرجه الشیخان وغیهما من طرق کثبرة. 


وهما خلوقتان الان موجودئّان باقیتان لا ئفنبان ولایفتّی أهلها. 
قلنا: هذا مبني علی آصلکم الفاسد وقد تکلمنا علیه ی موضعه. 


(وهما) آي ابمنة والنار (مخلوقتان) الن (موجودتان) تکریر وتوکید. 

وزعم آکثر العتزلة: آنا [نبا تخلقان یوم اجحزاء. 

ولنا: قصة آدم علیه السلام وحواء واسکانها انة» والایات الظاهرة نی (عدادهما 
م ث#أعدت للمتقن» وأعدت للکافرین اذ لا ضرورة نی العدول عن 
الظاهر . 

فان عورض بمثل قوله تعالی: تلك الدار الا خرة نجعلها للذین لا بریدون علوا 
فی الارض ولا فسادایه. 

قلنا: حتمل امحال والاستمرار. ولو سلم فقصة آدم تبقی سالة عن العارض. 

قالوا: لو کانتا موجودتین الآن لا جاز هلالك آکل انة» لقوله تعالی: ۳أکلها 
دائم 4 لکن اللازم باطل لقوله تعال: # کل شيء مالك الا وجهه4. 

قلنا: لا خفاء في آنه لا یمکن دوام کل احنة بعینه» ونیا الراد بالدوام بآنهلذا فني 
منه شيء جيء ببدله» ومذا لا ينافي افلاك حظةء علی آن املاك لا یستلزم الفناء بل 
يكفي امفروج عن الانتفاع بهه ولو سلم فیجوز آن یکون الراد آن کل شيء مکن فهو 
مالك نی حد ذات» بمعنی آن الوجود الامکاني بالنظر ٍل الوجود الواجبي بمنزلة 
العدم. 


(باقیتان لا تفنیان ولا یفنی آهلهیا) آي دائمتان لا یطراً علیهیا عدم مستمر» لقوله 
تعالی في حق الفریقین: خالدین فیها بدا. 


وأما ما قیل من آنهما تهلکان ولو حظة تحفیقاً لقوله تعالل: کل شيء هالك الا 
وجهه» فلا يناني البقاء هذا العنی» علی نك قد عرفت آنه لا دلالة في الاية علی الفناء. 

وذهبت ابمهمیة: ی آنی تفنیان ویفتی آهلهی. 

وهو قول باطل» خالف للکتاب والسنة والاجاع؛ لیس علیه شبهة فضلاً عن 


حیجه , 


(والکبرة) قد اختلفت الروایات فیها: 

فروي عن ابن عمر رضي الّه عنه) آنها تسعة: «الشرك بالّه وقتل النفس بغیر حق 
وقذف الحصنة والزنا والفرار عن الزحف والسحر وأکل مال الیتیم وعقوق 
الوالدین السلمین والاطحاد في احرم۲۷. 

وزاد آبو هریرة: کل الربا. 

وزاد علي رضي الّه عنه: السرقة وشرب اخمر". 

وقیل: کل ما کان مفسدته مثل مفسدة شیء ما ذکر آو آکثر منه. 

وقیل: کل ما توعد علیه الشرع بخصوصه. 

وقیل: کل معصية آصر علیها العبد فهي کبیرة» وکل ما استخفر عنها فهي صغيرة. 


)۱( آخرجه البخاري في «الأدب الفرد» وابن جریر في تفسبره*؛ بسند حسن؛ وهو موقوف. وفیه 
بدل «الزْیا»: ال ربا وأخرجه این امحعد مرفوعٌا. 


)۲( آخرجه البخاري في «الأدب الفرد» بسن حسن؛ من حدیث عمران بن حصین. 


لا تخرجٌ الب الوم من الایمان ولا ئُدخله نی کف 


وقال صاحب الکفاية: احق آنه| اسیان اضافیان لا یعرفان بذاتیها» فکل معصية 
[ذا ضیف ال ما فوقها فهي صغیرة وان آضیفت ال ما دونا فهي کبیرة والکبيرة 
الطلقة هی الکفر اِذ لا ذنب آکبر منه. 


وبامملة الراد هاهنا آن الکبيرة التكي هي غير الکفر (لا تخرج العبد الوّمن من 
الاییان)؛ لبقاء التصدیق الذي هو حقيقة الایمان. 

خلافاً لمعتزلة حیث زعموا: آن مرتکب الکبيرة لیس بمومن ولا کافی وهذا هو 
النزلة بین النزلتین بناء عل آن الأعمال عندهم جزء من حقيقة الایمان. 


(ولا تدخله) آي العبد الومن (ني الکفر). 

خلافاً للخوارج فانبم ذهبوا: ی آن مرتکب الکبيرة بل الصغيرة آیضاً کافر» وأنه 
لا واسطة بین الکفر والایمان. 

لنا وجوه: 

الاول: ما سيجيء من آن حقيقة الایمان هو التصدیق القلبي» فلا بخرج امن عن 
الاتصاف به الا با ینافیه» ومجرد الاقدام علی الکبرة لغلية شهوة و حية آو أنفة آو 
کسل خصوصاًٍذا اقترن به خوف العقاب ورجاء العفو والعزم علی التوبة لا ینافیه» 
نعم |ذا کان بطریق الاستحلال والاستخفاف کان کفراً لکونه علامة للتکذیب: ولا 
نزاع في آن من العاصي ما جعله الشارع آمارة للتکذیب وعلم کونه کذلك بالادلة 
الشرعية کسجود للصنم ولقاء الصحف في القاذورات والتلفظ بکلیات الکفر ونحو 
ذلك ما پثیت بالادلة آنه کفر. 


وهذا ینحل ما قیل: ان الایمان لذا کان عبارة عن التصدیق والاقرار ينبغي آن لا 
یصیر القر الصدق کافرا بثیء من آفعال الکفر وآلفاظه ما لم یتحقق منه التکذیب آو 
الشك. 


الثاني: الایات والاحادیث الناطقة باطلاق الوّمن عی العاصی. کقوله تعالی: یا 
آبا الذین آمنوا کتب علیکم القصاص نی القتل46» وقوله تعای: یا ها الذین آمنوا 
توبوا ٍل الّه توبة نصوحاگه. وقوله تعالی: وان طائفتان من الژمنین افتتلوا الايف 


وهي کثيرة. 


الثالث: اجماع المة من عصر النبي علیه السلام ال یومنا هذا بالصلاة عل من 
مات من آهل القبلة من غیر توبة والدعاء والاستغفار شم مع العلم بارتکامهم الکباثر 
بعد الاتفاق علی آن ذلك لا مجوز لغبر الومن. 


واحتجت العتزلة بوجهین: 

الأول: آن الامة بعد اتفاقهم عل آن مرتکب الکبيرة فاسق اختلفوا في آنه مومن 
ومو مذهب آهل السنة واماعة آو کافر وهو قول انوراج آو منافق وهو قول احسن 
البصري, فآخذنا التفق علیه وترکنا الختلف فیه» وقلنا: هو فاسق لیس بمژمن ولا 
کافر ولا منافق. 

وامحواب: آن هذا (حداث للقول الخالف لا آجمم علیه السلف من عدم الْنزلة بین 
النزلتین» فیکون باطلا 


والثاني: آنه لیس بمومن لقوله تعال: آفمن کان مومناً کمن کان فاسقا جعل 
الزمن مقابلاً للفاسی, وقوله علیه السلام: «لا ین رن جبَ یز وَموَ من« 
وقوله علیه الصلاة والسلام: 1 لهان لا مان 4 ولا کافر لا تواتر من آن 
الامة کانوا لا یقتلونه ولا نجرون علیه آحکام الرتدین ویدفنونه ی مقابر السلمین. 

واحواب: آن الراد بالفاسق في الاية هو الکافی فان الکفر من آعظم الفسوق» 
واحدیث وارد علل سبیل التغلیظ والبالغة في الزجر عن العاصي بدلیل الایات 
والأحادیث الدالة علی آن الفاسق مومن؛ حتی قال علیه السلام لأبي ذر لا بالغ نی 
السوال: هون ری ون سرّق» عَل رغم لب أَن د۳. 

واحتجت الوارج: بالنصوص الظاهر: نی آن الفاسق کافر» کقوله تعالی: ((ومن ۸ 
کم با آنزل اه فأولئك هم الکافرون))» وقوله تعال: ((ومن کفر بعد ذلك فأولئك 
هم الفاسقون)) وکقوله علیه السلام: امن رل الصلاة 
العذاب ختص بالکافر کقوله تعالی: ((آن العذاب علی من کذب وتولی)). وقوله 
تعال: ((لا بصلاها الا الأشقی الذي کتب وتولی)) وقوله تعالی: ((زن الخزي الیوم 
والسوء عل الکافرین)) ٍل غبر ذلك. 


متَعَمُدا» فقد گَفر»* وق آن 


(۱) آخرجه الشیخان من حدیث آيي هريزة - رضی الّه عنه-. 
)۳( آخرجه الطبراني في «الکبیر» من حدیث عبادة بن الصامت - رضي الّه عنه-. 
)۳( رواه ا لشیخان. 


(6) آخرجه الطبراني هذا اللفظ ی «الاوسط» من حدیث آنس بسن حسن. 


والثه تعال لا یَغفر آَن پشرل به ویغفرّ ما دون ذلكک لن یشاء ۰ من الصفاثر 
والکباثر 


واخواب: آنها متروكة الظاهر للتصوص الناطقة علی آن مرتکب الکببرة ار 
بکافر والاجماع النعقد عل ذلك عل ما مر وامخوارج خوارج عم انعقد علیه الاجماع؛ 
فلا اعتداد بهم. 


(والله لا یغفر آن يشركك به) پاجماع السلمین» لکنهم اختلفوا في آنه هل مجوز عقلا 
آم لا؟ 

فذهب بعضهم ال آنه جوز عقلاً انیا علم عدمه بدلیل السمع» وبعضهم ای آنه 
یمتنع عقلاً أن قضية احکمة التفرقة بین السيء والحسین والکفر نهاية في ابحناية لا 
جتمل الاباحة ورفع امحرمة أصلاء فلا جتمل العفو ورفع الغرامة. 

وأیضاً الکافر یعتقده حقا ولا یطلب له عفو آو مغفرة فلم یکن العفو عنه حکمة. 

وأیضاً هو اعتقاد الأبد فیوجب جزاء الأبد» هذا بخلاف سائر الذنوب. 


(ویغفر ما دون ذلك لن یشاء من الصفائر والکباثر) مع التوبة آو بدونها؛ خلافاً 
للمعتزلة وفي تقریر اکم ملاحظة للية الدالة عل ثبوت» والایات والاحادیث في 
هذا العنی کثبرة. 

والعتزلة خصونبا بالصغاثر وبالکباثر القرونة رتسکرا ترجه او رل 
الایات والأأحادیث الواردة فی وعید العصاة. 

وابحواب: آنها عل تقدیر عمومها نا تدل علی الوقوع دون الوجوب. وقد کثرت 
التصوص ی العفو فیخصص الذنب الغفور عن عمومات الوعید. 


ویجوز الیقابٌ علی الصفیرة 


وزعم بعضهم آن اخلف ی الوعید کرم» فیجوز من الّه تعالی» والحققون علل 
خلافه» کیف وهو تبدیل للقول» وقد قال له تعالی: ((ما یبدل القول لدي)). 

الثاني: آن الذنب ٍذا علم آنه لا یمانب علی ذنبه کان ذلك تقریرا له علی الذنب 
واغراء للغیر علیه» وهذا يناني حکمة ٍرسال الرسل. 

وابحواب: آن جرد جواز العفو لا یوجب ظن عدم العقاب فضلاً عن العلم» کیف 
والعمومات الواردة في الوعید القرونة بغاية من التهدید ترجح جانب الوقوع بالنسبة 
ی کل واحد وکفی به زاجرا. 


(ویجوز العقاب علی الصغیرة) سواء اجتنبت مرتکبها الکبيرة آم لا لدخوها تحت 
قوله تعال: ((ویغفر ما دون ذلك لن 0 ولقوله تعالی: ((لا یغادر صغيرة ولا 
کبرة الا أحصاها)) والاحصاء نما یکون بالسوا ال والجازاة ال غیر ذلك من الایات 
والأحادیث. ۱ ۱ 

وذهب بعض العتزلة علی آنه [ذا اجتنب الکباثر | بمجز تعذیبه لا بمعنی آن یمتنع 
عقلا بل بمعنی آنه لا جوز آن یقع لقیام الأدلة السمعية عل آنه لا یقم. لقوله تعالی: 
((ٍن تجتنبوا کباثر ما هون عنه نکفر عنکم سیثاتکم)). 

وأجیب: بآن الکبرة الطلقة هي الکف لأنه الکامل؛ وجمع الاسم بالظر ال آنواع 
الکفر وان کان الکل ملة واحدة في احکم» و یی آفراده القاتمة بآفراد الخاطبین عل 
ما مهد من قاعدة آن مقابلة ابحمع باحمع تقتضي نقسام ال حاد بالا حاد کقولنا: 
رکب الوم دوابهم ولبسوا ثیابهم. 


والعفوٌ عن الکبرة |ٍذا | یکن عن استحلال والاستحلال کُفر. 
والشفاعة اب للرسل والاأخبار نی حق آأهل الکباثر بالستفیض من 
"الأخبار 


(والعفو عن الکبیرة) هذا مذکور فیما سبق الا آنه آعاده لیعلم آن ترك الْوَاخذة عل 
الذنب یطلی علیه لفظ «العمو» ک| یطلق علیه لفظ «الغفرة». 

ولیتعلق بقوله: (ٍذا ۶ تکن عن استحلال. والاستحلال کفر) لا فیه من التکذیب 
النانی للتصدیق» ومذا تژول النصوص الدالة علی تخلید العصاة نی النار آو علی سلب 
اسم الایمان عنهم. 


(والشفاعة ثابتة للرسل والأخیار ني حق آهل الکباثر بالستفیض من الأخبار)؛ 
خلافاً للمعتزلة. 

وهذا مبنی عل ما سبق من جواز العفو والغفرة بدون الشفاعة فبالشفاعة آوی. 

وعندهم لام مجز ل بجز. 

لنا: قوله تعایی: ((واستغفر لذنبك وللمومنین والومنات)) وقوله تعالی: ((فا 
تنفعهم شفاعة الشافعین)) 

فان آسلوب هذا الکلام یدل عل ثبوت الشفاعة في امحملة والا لکان لنفي نفعها 
عن الکافرین عند القصد ال تقبیح حاهم وتحقیق باسهم معنی» لأن مثل هذا القام 
يقتضي آن یوسموا با جخصهم لا بما یعمهم وغيرهم. 

ولیس الراد آن تعلیق احکم بالکافر یدل عل نفیه عبا عداه» حتی برد علیه آنه !نما 
یقوم حجة علی من یقول بمفهوم الخالفة. 


زا ۱ من و ۴ 0 
واهل الکباثر من الومنین لا بخلدون في الناره وان ماتوا من غیرِ توبة. 


وقوله علیه السلام: ماع ال البار ی أم*" وهو مشهوره بل 
الأحادیث الدالة عل الشفاعة متواترة العنی. 

واحتجت العتزلة بمثل قوله تعال: واتقوا بوماً لا تجزي نفس عن نفس شین ولا 
یقبل منها شفاعة؟» وقوله تعالی: ما للظالین من میم ولا شفیع بطاع». 

وامواب بعد تسلیم دلالتها علی العموم في الأشخاص والازمان والاأحوال آنه 
یب تخصیصها بالکفار جمعاً بین الادلة. 

ولا کان أصل العفو والشفاعة ثابتا بالأدلة القطعية من الکتاب والسنة والاجماع 
قالت العتزلة بالعفو عن الصغاثر مطلقا؛ وعن الکباثر بعد التوبة وبالشفاعة لزيادة 


الثواب. وکلاهما فاسد. 
آما الأول: فان التائب ومرتکب الصغرة الجتنب عن الکببرة لا یستحقان 
العذاب عندهم فلا معنی للعفو. 


وأما الثانيی: فان النصوص دالة عی الشفاعة بمعنی طلب العفو عن الناية. 


(وأمل الکباثر من الومنین لا بخلدون في الناره وان ماتوا من غیر توبة) لقوله تعال 
#فمن یعمل مثقال ذرة خبراً یره ونفس الایمان عمل خير لایمکن آن یری جزاءه 
قبل دخول النار ثم یدخل النار فیخلد. لانه باطل بالاجماع» فتعين الفروج من النار. 


(۱) حدیتث مشهور آخرجه آبو داود» والترمذي» والبیهقی ف «الشعب؟ وصححه؛ من حدذیث 
وامحاکم وصححه من حدیث جاب والطبرانی؛ من حدیث اين عباس » وابن عمر» 


والبیهقی ف «البعث» من حدیث کعب بن عجرة. 


ولقوله تعال: #وعد له الومنین والژمنات جنات تجري من نها الأنهاریک 
ولقوله تعال: فان الذین آمنوا وعملوا الصالحات کانت هم جنات الفردوس نزلاّ» 
لل غير ذلك من التصوص الدالة علی کون الزمن من آهل اة مع ما سب من الادلة 
القاطعة عل آن العبد لا مخرج بالعصية عن الایمان. ۱ 

وایضاً امخلود ی النار من أعظم العقوبات وقد جعل جزاء الکفر الذي هو آعظم 
ابمنایات» فلو جوزي به غیر الکافر کان زيادة عل قدر الحناية فلا یکون عدلا. 

وذهبت العتزلة: ای آنْ من آدخل النار فهو خالد فیها -لأنه اما کافر آو صاحب 
کبيرة مات بلا توبق اٍذ العصوم والتائب وصاحب الصغيرة [ذا اجتنب الکباثر لیسوا 
من آهل النار عل ما سبق من آصوطم والکافر لد بالاجماع وکذا ۳ الکبیرة 
بلا توبة- لوجهین: 

آحدهما: آنه یستحق العذاب وهو مضرة خالصة دائمة فينایي استحقاق الثواب 
الذي هو منفعة خالصة دائمة. 

وابحواب: منع قید الدوام بل منع الاستحقاق بالعنی الذي قصدوه وهو 
الاستیجاب. وانا الثواب فضل منه والعذاب عدل, فان شاء عفا واٍن شاء عذبه مدة 
ثم پدخله انة. 

الثان: التصوص الدالة علی اخلود. کقوله تعال: ((ومن بقتل متا شتا 
فجزاژه جهنم خالد)) وقوله تعال: ((ومن یعص الّه ورسوله ویتعد حدوده ندخله 
ناراً خالداً فیها)) وقوله تعال: ((من کسب سينة وأحاطت به خطینته فأولئك 
آصحاب النار هم فیها خالدون)). 


واحواب: آن قاتل للومن لکونه مزمناً لا یکون الا الکافر وکذا من تعدی جیع 
امحدود وکذا من أحاطت به خطیئته وشملته من کل جانب: 

ولو سلم. فالنلود قد یستعمل في الکث الطویل کقوهم: سجن لد». 

ولو سلم» فمعارض بالتصوص الدالة علی عدم امخلود کها مر. 


(والایمان) في اللغة التصدیق أي [ٍذعان حکم الخبر وقبوله وجعله صادقا؛ (فعال 
من الأمن» کان حقيقة آمن به آمنه من التکذیب» والخالفة یتعدی باللام کا نی قوله 
تعال حکایة: ((وما آنت بمومن لنا)) آي مصدق, وبالباء کا في قوله علیه السلام: 
«الایان آن نون ...6" احدیث أي تصدق. 

ولیس حقيقة التصدیق آني قع في القلب نسبة الصدق ال ابر و المخبر من غیر 
|ذعان وقبول بل هو |ذعان وقبول لذلك بحیث یقع علیه اسم التسلیم عل ما صرح 
به الامام الغزالي. 

وبابملة هو العنی الذي یعبر عنه بالفارسية بکرویدن» وهو معنی التصدیق 
لقابل لاتصور حیث یقال فيآوائل علم آلیزان: العلم ما تصور و(ما تصدیق» صرح 
بذلك رئیسهم ابن سیناه وان حصل هذا العنی لبعض الکفار کان (طلاق اسم الکافر 
علیه من جنهة آن علیه شیاً من آمارات التکذیب والانکارکا |ذا فرضنا آن آحدا 


)۱( آي: وملائکته» وکتبه» ورسله والیوم الآخره ونومن بالقدر خبزه وشره. آخرجه مسلم من 


حدیث عمر بن النطاب - رضی الّه عنه. 


وووني الشرع: هَُ التصدیق ببا جاء الب علیه الصلاءٌ والسلام به من عند ان 
تعالی والاقراز به 


صدق بجمیع ما جاء به النبي علیه السلام وسلمه وآقر به وعمل» ومع ذلك شد 
الزنار بالاختیار آو سجد للصنم بالاختبار نجعله کافرا لا آن النبي علیه السلام جعل 
ذلك علامة التکذیب والانکار. 

وتحقیق هذا القام علی ما ذکرت یسهل لك الطریق ال حل کثیر من الاشکالات 
الوردة نی مسألة الایمان. 


واذا عرفت حقيقة معنی التصدیق فاعلم آن الایمان فی: (الشرع: هو التصدیق بما 
جاء به من عند الّه تعالی) آي تصدیق النبي علیه السلام بالقلب في جمیع ما علم 
بالضرورة جیته به من عند له تعالی ٍجمالاً وآنه کاف في اطفروج عن عهدة الایمان؛ ولا 
تتحط درجته عن الایمان التفصیلی» فالشر لك الصدق بوجود الصانع وصفاته لا یکون 
مزمنا الا بحسب اللغة دون الشرع» لاخلاله بالتوحید» والیه الاشارة بقوله تعالی: 


وما یمن آکثرهم باه ٍلا وهم مش رکون4. 


(والاقرار به) آي باللسان؛ الا آن التصدیق رکن لا جتمل السقوط أصلا والاقرار 
قد مجتمله کا ی حالة الاکراه. 

فان قیل: لا یبقی التصدیق کما في حالة النوم والغفلة. 

قلنا: التصدیق باق في القلب والذهول نا هو عن حصوله ولو سلم فالشارع 
جعل الحقق الذي ۸ یطراً علیه ما یضاده في حکم الباقي حتی کان الومن اسباً لن 
آمن في احال و في الاضي ول یطراً علیه ما هو علامة التکذیب. 


هذا الذي ذکره من آن الایمان هو التصدیق والاقرار مذهب بعض العلیاء وهو 
اختیار الامام شمس الائمة وفخر الاسلام مه لّه. 

وذهب جمهور الحققین: ی آنه التصدیق بالقلب» ونیا الاقرار شرط لاجراء 
الأحکام في الدنیاء لا آن التصدیق بالقلب آمر باطن لا بد له من علامة» فمن صدق 
بقلبه وم یقر بلسانه فهو مزمن عند الّه وان ۸ یکن مومناً نی آحکام الدنیاه ومن آقر 
بلسانه وم یصدق بقلبه کالنافق فبالعکس» 

وهذا هو اختیار الشیخ آي منصور رحمه ال والتصوص معاضدة لذلك. قال ال 
تعال: آولئك کتب في قلوبهم الایان46 وقال تعال: ولا بدخل الایمان في 
قلویکم 4 وقال علیه السلام: له یت ی عَل ویک وَطاعیِتَّ»"» وقال علیه 
السلام: لام جح من کال لا لا اله: «ل مت عن لب ". 

فان قلت: نعم الایمان هو التصدیق, لکن آأهل اللغة لا یعرفون منه الا التصدیق 
باللسان» والنبي علیه السلام وأصحابه کانوا یقنعون من المنین بكلمة الشهادة 
ویجکمون بایمانه من غیر استفسار عیا في قلبه. 

قلت: لا خفاء في آن العتبر في التصدیق عمل القلب حتی لو فرضنا عدم وضع 
لفظ التصدیق لعنی آو وضعه لعنی غیر التصدیق القلبي ل کم آحد من آمل اللغة 


)۱( آخرجه الامام مد بسنیٍ حسن من حدیث أم سلمة؛ رل له ی له للم 
یر آن یول: هیا لب الب تبث تین عل بزيك وماعَی». 


(۲) آخرجه الشیخان من حدیث آسامة سرضی الّه عنه-. 


والعرف بآن التلفظ بکلمة صذقت مصدق للنبي علیه السلام ومژمن به» وطذا صح 
نفي الایمان عن بعض القرین باللسان قال الّه تعالی: ومن الناس من یقول آمنا بان 
وبالیوم الخر وما هم بمژمنین؟»» وقال تعالی: قالت الأعراب آمنا قل ‏ تومنوا 
ولکن قولوا آسلمنا». 

وأما القر باللسان وحده فلا نزاع ی آنه یسمی مومناً لغة ويجري علیه آحکام 
الایمان ظاهرا ونیا النزاع في کونه مومناً فیبا بینه وبین الّه تعالی» والنبي علیه السلام 
ومن بعده کیا کانوا یجکمون بایمان من تکلم يكلمة الشهادة کانوا یجکمون بکفر 
لنافق» فدل علی آنه لا يكفي في الاییان فعل اللسان. 

وایضا الرجماع منعقد عی یمان من صدق بقلبه وقصد الا قرار باللسان ومنعه مانع 
من خرس ونحوه؛ فظهر آن لیس حقيقة الایمان جرد كلمتي الشهادة علی ما زعمت 
الکرامية. 


ولا کان مذهب جهور التکلمین والحدئین والفقهاء عل آذ الاییان تصدیق 
بامحنان واقرار باللسان وعمل بالارکان کما آشار ال نفي ذلك بقوله: (فآما الأعمال) 
آي الطاعات (فهي تتزاید في نفضها والاییان لا یزید ولا ینقص) 
" فها هنا مقامان: 

الاول: «آن الاعمال غیر داخلة نی الایمان». 

لام من أَنْ حقيقة الایمان هو التصدیق؛ ولانه قد وزد نی الکتاب والسنة عطف 
الأعال عی الایمان کقوله تعالی: ((ٍن الذین آمنوا وعملوا الصاحات)) مع القطع 
أن العطف يقتضي الغايرة وعدم دخول العطوف ی العطوف علیه. 


وورد آیضاً جعل الایمان شرط صحة الاعمال» کیا ی قوله تعای: ((ومن یعمل من 
الصاحات من ذکر آو آنشی وهو مومن)) مع القطم بأن الشروط لا یدخل في الشرط 
لامتناع اشتراط الشيء بنفسه. 

وورد آیضاً [ثبات الایمان لن ترك بعض الأعمال» کبا ني قوله تعالی: ((وان طائفتان 
من الومنین اقتتلوا)) عی ما من مع القطع بأنه لا یتحقق الشیء بدون رکنه. 

ولا بخفی آن هذه الوجوه نیا تقوم حجة علی من مجعل الطاعات رکناً من حقيقة 
الایمان؛ بحیث آن تارکها لا یکون مومناً کیا هو رأي العتزلة لا عل مذهب من ذهب 
عل آنها رکن من الایمان الکامل بحیث لا بخرج تارکها عن حقيقة الایمان» کبا هو 
مذهب الشافعي. 

وقد سبق تمسکات العتزلة بأجوبتها فیما سبق. 


امقام الثانی: «آن حقيقة الایمان لا تزید ولا تنقص». 

لا مر من آنه التصدیق القلبي الذي بلغ حد امبحزم والاذعان» وهذا لا یتصور فیه 
زيادة ولا نقصان» حتی ان من حصل له حقيقة التصدیق تسوا آتی بالطاعات آو 
ارتکب العاصي فتصدیقه باق علی حاله لا تغیر فیه أصلا 

وال یات الدالة علی زيادة الایان اه ذکره آبو حنيفة رحمه الّه من آنهم 
کانوا آمنوافي اللة ثم یأي فرض بعض فرض فکانوا یمنون بکل فرض خاص. 

وحاصله: آنه کان یزید بزيادة ما مب الاییان به. وهذا لا یتصور في غیر عصر 
ار ی 


وفیه نظر؛ لانْ الاطلاع علی تفاصیل الفرائض مکن في غير عصر النبي صل ال 
علیه وسلم. والایمان واجب اجمالاً فیما علم اجمالاً وتفصیلاًفیما علم تفصیاك ولا 
خفاء في آن التفصیلي آزید بل آکمل» وما ذکر من آن الاجمال لا ینحط عن درجته فان 
هو نی الاتصاف باصل الایبان. ۱ 

وقیل: |ٍن الثبات والدوام عل الاییان زيادة علیه ی کل ساعة» وحاصله آنه یزید 
بزيادة الازمان» لا آنه عرض لا یبقی الا بتجدد الامثال» وفیه نظر» لآن حصول الثل 
بعد انعدام الثيء لا یکون من الزيادة نی شيء کی هو نی سواد امحسم مثلا. 

وقیل: الراد زيادة ثمرته واشراق نوره وضیائه في القلب» فانه یزید بالأععال 
وینقص بالعاصي. 

ومن ذهب ای آن الأعیال من الایمان فقبوله الزيادة والنقصان ظاهر» وطذا قیل: 
ٍن هذه السألة فرع مسالة کون الطاعات من الایمان. 

وقال بعض الحققین: لا نسلم آن حقيقة التصدیق لا یقبل الزيادة والنقصان» بل 
تتفاوت قوة وضعفاء للقطع بًن تصدیق آحاد الامة لیس کتصدیق النبي علیه السلام» 
وطذا قال ابراهیم علیه السلام: #ولکن لیطمئن قلبي 4. 

بقي هاهنا بحث آخر وهو: آن بعض القدرية ذهب ال آن الایمان هو العرفته 
وأطبق علاژنا عل فساده؛ لآن آهل الکتاب کانوا یعرفون نبوة محمد صلی الّه علیه 
وسلم کا یعرفون آبناء‌هم مع القطع بکفرهم لعدم التصدیق؛ ولان من الکفار من 
کان یفرق الق يقيناً ولا کان ینکر عناداً واستکبارا قال الّه تعالی: وجحدوا با 
واستیقنتها آنفسهم؟4. فلا بد من بیان الفرق بین معرفة الاحکام واستیقانها وبین 
التصدیق بها واعتقادها؛ لیصح کون الثاني ایباناً دون الأول. 


والذکور ی کلام بعض الشایخ: آن التصدیق عبارة عن «ربط القلب علی ما علم 
من |خبار الخبر"؛ وهو آمر کسبي یثبت باختیار الصدق, ولذا یثاب علیه ویجعل 
رأس العبادات؛ بخلاف العرفة فاٍنها ربما حصل بلا کسب. کمن وقع بصره علی جسم 
فحصل له معرفة آنه جدار و حجر. 

وهذا ما ذکره بعض الحققین» من آن التصدیق هو «آن تنسب باختبارك الصدق 
ی الخبر» حتی لو وقع ذلك في القلب من غیر اختیار لم یکن تصدیقاً وان کان معرفة. 

وهذا مشکل؛ لآن التصدیق من آقسام العلم. وهو من الکیفیات التفسانية دون 
الافعال الاختيارية لأنا ذا تصورنا النسبة بین الشیئین وشککنا نی آنها بالاثبات آو 
النفي ثم آقیم البرمان عل ثبوتها فالذي محصل لنا هو الاذعان والقبول لتلك النسبة 
وهو معنی التصدیق واکم والاثبات والايقاع نعم تحصیل تلك الکيفية یکون 
بالاختیار ی مباشرة الأسباب وصرف النظر ورفع الوانع ونحو ذلك» ویهذا الاعتبار 
بقع التکلیف بالایان وکآن هذا هو الردبکونه کسا ختاریاً 

ولا تكفي العرفة ی حصول التصدیق لها قد تکون بدون لك نعم یلزم آن 
تکون العرفة اليقينية الکتسبة بالاختیار تصدیقا؛ ولا بأس بذلك لانه حینئذ بحصل 
العنی الذي یعبر عنه بالفارسية بکرویدن» ولیس الاییان والتصدیق سوی ذلك 
وحصوله للکفار والعاندین الستکبرین محال» وعلی تقدیر احصول فتکفیرهم یکون 
بانکارهم باللسان واصرارهم عل العناد والاستکباره وما هو من علامات التکذیب 
والانکار. 


۱۳۰ هر توا تا و ری و ی وم و یی تشه بیع ن شین 


والایمان والاسلامٌ واحك 


(والایمان والاسلام واحد)؛ لآن الاسلام هو اضوع والانقیاد بمعنی قبول 
الأحکام والاذعان» وذلك حقيقة التصدیق علی ما مر. 

ویژیده قوله تعالی: «فأًخرجنا من کان فیها من الومنین فا وجدنا فیها غبر بیت 
من السلمین؟*. 

وبابحملة لا یصح ی الشرع احکم علی أحد بأنه مزمن ولیس بمسلم آو مسلم 
ولیس بمومن, ولا نعني بوحدتها سوی هذا. 

وظاهر کلام الشایخ آنهم آرادوا عدم تغایرهما بمعتی آنه لا ينك آحدهما عن 
الخر لا الاتحاد بحسب الفهوم؛ لا ذکر في الكفاية من أَنْ الایمان هو تصدیق ال 
تعای فییا آخبر به من آوامره ونواهیه. والاسلام هو الانقیاد واخضوع للألوهیق وذا 
لا یتحقق [لا بقبول الأمروالنهي فالایمان لا ينفمك عن الاسلام حکمً فلا یتغایران. 

ومن آثبت التخایر یقال له: ما حکم من آمن ول یسلم آو أسلم ول يژمن ؟ 

فان آثبت لأحدهما حکماً لیس بثابت للخر منهیا فبها ونعم والا فقد ظهر بطلان 
قوله. 

فان قیل: 

قوله تعالی: قالت الاعراب آمنا قل م تمنوا ولکن فولوا آسلمنا» صریح ی 
تحقیق معنی الاسلام بدون الایمان. 

قلنا: 

الراد به آن الاسلام العتبر نی الشرح لا یوجد بدون الایمان» وهو في الية بمعنی 
الانقیاد الظاهر من غبر انقیاد الباطن» بمنزلة التلفظ بکلمة الشهادة من غبر تصدیق 
ی باب الایمان. ۱ 


فاذا وج من العبدٍ التصدیقٌ والاقراز ص له آن یقول: آنا مومنْ کقاه 


فان قیل: 

قوله علیه السلام: «لانلام آن تشه آن لا له 1 اش واه خفدا غرل اش 
وم الصَلاق ون رک ضوع رتضان وکْجٌ لت ٍن استطفت له میل»" 
دلیل عل آن الاسلام هو الأعمال لا التصدیق القلبي. 

قلنا: 


الراد آن ی 


رو تا الیمان بان وَخده؟». قالوا: له سول عم قال: «تَهادء آن لا الا 
اش ون ما ول و1 ام الصَاکق وا الا وَصوَم رتضان وان تقطعوا 


صَ لت زیت ۳ 
ایا تین بر ان بضع وَمَبمونَ شمه آغلاها لا الا ان 


ناما مَاطة دی عن الط یُق». 


(وذا وجد من العبد التصدیق والاقرار صح له آن یقول: «آنا مومن حقا»)؛ 
لتحقیق الایان له. 


(۱) آخرجه الشیخان من حدیث ابن عمر - رضی ال عنهبا -. 
(۲) آخرجه الشیخان من حدیث ابن عباس - رضی الّه عنها-. 


(۳) آخرجه الشیخان من حدیث أپي هريرة - رضی الّه عنه-. 


(ولا ينبغي آن یقول: آنا مومن [ن شاء اله) لأنه ٍن کان للشك فهو کفر لا محالة, 
وان کان للتأدب واحالة الأمور ی مشيثة الّه تعالی» آو للشك نی العاقبة والآل لا نی 
الآن واحال. آو للتبرك بذکر الّه تعالی آو التبری عن تزكية نفسه والاعجاب بحاله 
فالاأول ترکه لا آنه یوهم بالشك. 

وغذا قال: «ولا ينبغي» دون آن یقول «لا مجوز»؛ لانه (ذا ۶ یکن للشك فلا معنی 
لنفي اجخواز» کیف وقد ذهب ٍلیه کثیر من السلف حتی الصحابة والتابعین. 

ولیس هذا مثل قولك: «آنا شاب ان شاء اله»؛ لآأن الشباب لیس من الأفعال 
الکتسبة. ولا ما یتصور البقاء علیه ی العاقبة والآل» ولا ما حصل به تزكية النفس 
والاعجاب. بل مثل قوله: «أنا زامد متق |ن شاء الّه. 

وذهب بعض الحققین: 

ی آن احاصل للعبد هو حقيقة التصدیق الذي یه مخرج عن الکفر» لکن التصدیق 
في نفسه قابل للشدة والضعف وحصول التصدیق الکامل النجي الشار الیه بقوله 
تعالی: آولئك هم الومنون حقاً شم درجات عند ربهم ومغفرة ورزق کریم؟ نیا هو 
ی مشيثة الّه تعالی. 

ولا نقل عن بعض الأشاعرة آنه یصح آن یقال: 

«آنا مومن ان شاء الله» بناءٌ علی آن العبرة في الایمان والکفر والسعادة «الشقاوة 
با لخاتعة» حتی ٍنْ الومن السعید من مات علی الایمان وان کان طول عمره علی الکفر 
والعصیان» وان الکافر الشقي من مات عل الکفر -نعوذ باله- وان کان طول عمره 
عل التصدیق والطاعة. 


والسَعید قد یشقی. والشقیْ قد یَسعَد والتغب یکونْ عل السعادة 
والشقَاوة دون الاسعاد والاشقای وا من صفاتِ اله تعالی» ولا خر عللی 
له تعالی ولا علی صفاته. 


عل ما آشیر لیه بقوله تعالل في حق ابلیس: وکان من الکافرین 6 وبقوله علیه 
2 ۰ ۰ ۰ ۳ و 2 ۳ 
السلام: سید من سید ف بط أمهه والشقي مَن شقي نف بطن مه ". 


آشار ی ابطال ذلك بقوله: 

(والسعید قد یشقی) بًن یرتد بعد الاییان نعوذ باه (والشقي قد یسعد) بأن یمن 
بعد الکفر (والتغیر یکون عل السمادة والشقاوة دون الاسعاد والاشقاء وهما من 
صفات الّه تعالی) لا آن الاسعاد تکوین السعادة والاشقاء تکوین الاشقاء. 


(ولا تغر علی ال تعالی ولا علی صفانه)؛ لا مر من آن القدیم لا یکون حلا 
للحوادث. 

واحق: آنه لا خلاف ی العنی؛ لأنه ان آرید بالاییان والسعادة جرد حصول العنی 
فهو حاصل نی احال؛ وان آرید به ما یترتب علیه النجاة والشمرات فهو في مشيكة اله 
تعالی لا قطع بحصوله في ال فمن قطم باحصول آراد الأول» ومن فوض ال 
الشينة آراد الثاني. 


)۱( آخرجه البزار بسند صحیح من حدیث أبي هريرة - رضي اه عنه-. 


4 و ۹ ۰ 4 1 ِ 
وفی ٍرسال الرشل حکمّت وقد آرسل اله تعای رشْلاً من البشر ای البشر 
ٍ ۰ 3 ۳ ِِ ح‌ِ 7 ن ۲ ج 
مبشرین ومنذرین وین للناس ما محتاجون الیه من آمور الدنیا والدین؛ 


(وفني |رسال الرسل) جمع رسول. فعول من الرسالة. وهي سفارة العبد بین الّه 
تعالل وبین ذوي الالباب من خلیقته لیزیح مها عللهم فیبا قصرت عنه عقوم من 
مصالح الدنیا والاخرة. 


وقد عرفت معنی الرسول والنبي ی صدر الکتاب. 


(حکمة) آي مصلحة وعاقبة هيدة. 

وفي هذا |شارة ال آن الارسال واجب لا بمعنی الوجوب علی الّه تعال» بل بمعنی 
آن قضية احکمة تقتضیه لا فیه من امحکم والصالح. 

ولیس بممتنع کا زعمت السمنية واليرامة ولا بممکن يستوي طرفاه کیا ذهب 
لیه بعض التکلمین. 


ثم آشار ٍل وقوع الارسال وفائدته وطریق ثبوته وتعیین بعض من ثبت رسالته 
فقال: 

(وقد آرسل الْه رسلاً من البشر ال البشر مبشرین) لاأمل الایمان والطاعة بانة 
والثواب. 


(ومنذرین) لاأهل الکفر والعصیان بالنار والعقاب. فان ذلك عا لا طریق للعقل 
الیه وان کان فباًنظار دقيقة لا یتیسر الا لواحد بعد واحد. 


رو ی ۳ 4 2 ۱ 
ومْبَتین للناس ما بحتاجون الیه من آمورٍ الدنیا والدین واَیهم 
بالعجزات الناقضاتِ للعادات. 


(ومبینان للناس ما مجتاجون الیه من آمور الدنیا والدین) فانه تعالی خلق اجحنة 
والنار وآعد فیها الثواب والعقاب وتفاصیل آخواهما وطریق الوصول ال الأول 
والاحتراز عن الثاني ما لا بستقل به العقل» وکذا خلق الأجسام النافعة والضارة ول 
یجعل للعقول وامحواس الاستقلال بمعرفتهیا وکذا جعل القضایا منها ما هي مکنات 
لا طریق الی ابحزم بأحد جانبیه ومنها ما هي واجبات آو متنعات لا یظهر للعقل الا 
بعد نظر دائم وبحث کامل بحیث لو اشتغل الانسان به لتعطل آکثر مصاحه فکان من 
فضل الّه تعال ورجته ٍرسال الرسل لبیان ذلك کا قال تعای: #وما آرسلناك الا رحمة 
للعالین>. 


(وآیدهم) آي الأنبیاء (بالعجزات الناقضات للعادات) جمع معجزةء وهي: «آمر 
یظهر بخلاف العادة علی يدي مدعي النبوة عند تحدي النکرین علی وجه یعجز 
النکرین عن الاتیان بمثله»» وذلك لائه لولا التأیید بالعجزة لا وجب قبول قوله ولا 
بان الصادق ی دعوی الرسالة عن الکاذب. وعند ظهور العجزة حصل ازم بصدقه 
بطریق جری العادة بأن لّه تعال مخلق العلم بالصدق عقیب ظهور العجزة وان کان 
عدم خلق العلم مکناً ني نفسه وذلك کم |ذا ادعی آحد بمحضر من اماعة أنه 
رسول هذا اللك اٍلیهی ثم قال للملك: «اٍن کنت صادقاً نخالف عادتك وقم من 
مکانك ثلاث مرات» ففعل حصل للجاعة علم ضروري عادي بصدقه في مقالته, 
ون کان الکذب مکناً ني نفسه» فان الامکان الذاتي بمعنی التجویز العقل لا یناني 
حصول العلم القطعي کعلمنا بأن جبل آحد ۸ ینقلب ذهباً مع (مکانه في نفسه فکذا 


وأول الأبیاء آدمٌ علیه السلاش وآخرهم محمدٌ صبی اه علیه وسلم. 


ها هنا محصل العلم بصدقه بموجب العادة؛ لأنها آحد طرق العلم القطعي کاس 
ولا یقدح في ذلك العلم احتمال کون العجزة من غبر ال آو کونجا لا لغرض التصدیق 
الکاذب ای غير ذلك من الاحتمالات» کما لا یقدح في العلم الضروري احس بحرارة 
النار !مکان عدم احرارة للنار بمعنی آنه لو قدر عدمها ۸ یلزم منه حال. 


(وأول الأنبیاء آدم علیه السلام وآخرهم محمد صی ال علیه وسلم) 

آما نبوة آدم علیه السلام فبالکتاب الدال عل آنه قد آمر وهی مع القطع بأنه م یکن 
في زمنه نبي آخره فهو بالوحي لا غیس وکذا بالسنة" والاجماع فانکار نبوته عل ما نقل 
عن البعض یکون کفرا. 

وآما نبوة محمد صل الّه علیه وسلم لأنه ادعی النبوة وآظهر العجزة آما دعوی 
النبوة فقد علم بالتواتره وآما ٍظهار العجزة فلوجهین: 

آحدهما: آنه آظهر کلام الّه تعالی وتحدی به البلغاء مع کال بلاغتهم فعجزوا عن 
معارضة أقصر سورة منه مع تبالکهم علی ذلك» حتی خاطروا بمهجتهم وآعرضوا 
عن العارضة باحروف ال القارعة بالسیوف» ول ینقل عن آحد منهم مع توفر 
الدواعي الاتیان بشيء ما یدانی» فدل ذلك قطعاً علی آنه من عند الّه تعایی وعلم به 
صدق دعوی النبي علاً عادیا لا بقدح فیه شيء من الاحتالات العقلية عل ما هو 
شأٌن سائر العلوم العادية. 


4 ۳۹ 
۳ 


۰ عر بر 2 رک رو 32 2 
(۱) آخرج امحاکم وصححه وابن حبان في «صحبحه»؛ عَن آن َامَة - ری اله علهُ - آن رَجْل 


ال: یا سول اله! نب ان دم؟ قال: ام 


وثانیهیا: آنه نقل عنه من الأمور النارقة للعادة ما بلغ القدر الشترك منه آعني 
ظهور العجزة حد التواتره وان کانت تفاصیلها آحاداً کشجاعة علي رضي ال عنه 
وجود حاتم فان کلاً منهیا ثبت بالتواتر وان کان تفاصیلها آحاد؛ وهي مذکورة نی 
کتاب السبر. 

وقد یستدل آرباب البصائر علی نبوته بوجهین: 

آحدهما: ما تواتر من آحواله قبل النبوة وحال الدعوة وبعد تمامها وخلاقه 
العظیمة وأحکامه احكيمة واقدامه حیث تحجم الأبطال ووئوقه بعصمة الّه تعالی نی 
جمیم الأحوال وثباته عل حاله لدی الاهوال بحیث ۸ مجد آعداژه مع شدة عداوتهم 
وحرصهم علی الطعن فیه مطعناً ولا ٍل القد فیه سب فان العقل مجزم بامتناع اجتماع 
هذه الأمور في غیر الأنبیای وآن مجمع الّه هذه الکمالات في حق من یعلم آنه يفري 
علیه ثم یمهله ثلائاً وعشرین سنةٌ ثم یظهر دینه علی سائر الأدیان وینصره علی آعدائه 
ویجبی آثاره بعد موته ال یوم القيامة. 

وثانیها: آنه ادعی ذلك الأمر العظیم بین آظهر قوم لا کتاب شم ولا حکمة معهم 
وبین شم الکتاب واطکمة وعلمهم الأحکام والشرائم وآتم مکارم الأخلاق وأکمل 
کثیرا من الناس في الفضائل العلمية والعملية ونور العام بالایمان والعلم الصالح 
وأظهر الّه دینه عل الدین کله ک| وعده» ولا معنی للنبوة والرسالة سوی ذلك. 

واذا ثبتت نبوته وقد دل کلامه وکلام الّه تعالی النزل علیه عل آنه خاتم النبیین 
وآنه مبعوث ال کافة الناس بل عل امن والانس ثبت آنه آخر الانبیاء ون نبوته لا 


تختص بالعرب کما زعم بعض النصاری. 


و رم 


وقد روي بیان عدیهم في بعض الاأحادیثِ. والأول أنْ لا یقتضَرٌ عل 
عدج نيالتسمیقه فقد قال ال تعال: منم من قصَضتا یک وینهم من 7 
تفَصض عَلیكَ 6 ولا ون نی ذکر العدد آن یُدحَل فیهم من لیس منهم» آر 
خر منهم من هو فیهم» 


فان قیل: قد روي نف احدیث نزول عیسی علیه السلام بعده". 

قلنا: نعم لکنه یتابع حمدا علیه السلام؛ لآن شریعته قد نسخت فلا یکون الیه 
وحي ولا نصب آحکام بل یکون خليفة رسول الّه علیه السلام» ثم الأصح آنه یصلي 
بالناس ویومهم ويقتدي به الهدي لاأنه آفضل فامامته آولی. 


(وقد روي ان مدیم في بعض الاحادیث) عل ما روي آن النبي صی الّه علیه 
وسلم سئل عن عدد الاثبیاء فقال: اک لب ریم وَعتبونَ ما0 ۳ روایه: 
«مائتا آلْف ار عون ما 


(والأول آن لا یقتصر علی عدد في التسمية. فقد قال الّه تعالی: «منهم من قصصنا 
عليك ومنهم من ۸ نقصص عليك» ولا یم ی ذکر العدد آن بدخل فیهم من لیس 
منهم) ٍن ذکر عدد آکثر من عددهم (أو مخرج منهم من هو فیهم) ان ذکر عدد أقل من 


(۱) آخرجه الشیخان وغیرها. 
2 آخرجه ابن حبان في (صحیحه؛ من حدیث آي ذر. 


(۳) قال احافظ اخلالی: «۸ أقف علیه». 


وکُلهُم کانوا محبرین مبلِْنَ عن ال تعالی صَادقين َاصحینَ 


عددهم يعني آن خبر الواحد علی تقدیر اشت‌اله عل جمیع الشرائط الذکورة في صول 
الفقه لا یفید الا الظن» ولا عبرة بالظن فی باب الاعقتادات» خصوصاً |ذا اشتمل عل 
اختلاف رواية وکان القول بموجبه ما یفضي ال مالفة الواقع وهو عد النبي علیه 
السلام من غیر الانبیاء وغیر النبي من الاأنبیاء بناء علی آن اسم العدد حاص في مدلوله 
لا حتمل الزيادة ولا النقصان. 


(و کلهم کانوا محبرین مبلغین عن اله تعالی) لآن هذا معنی النبوة والرسالة. 


(صادقین ناصحین) للخلق لثلا تبطل فائدة البعثة والرسالة. 

وفي هذا (شارة ال آن الأنبیاء علیهم السلام معصومون عن الکذب خصوصاً یا 
یتعلق بأمر الشرائع وتبلیغ الأحکام وارشاد الأمة» آما عمدا فبالاجاع وآما سهوا 
فعند الاکثرین. 

وی عصمتهم عن سائر الذنوب تفصیل. وهو آنهم معصومون عن الکفر قبل 
الوحي وبعده بالاجاع وکذا عن تعمد الکباثر عند ابحمهور خلافً للحشوية وان 
الخلاف في آن امتناعه بدلیل السمع آو العقل. 

وأما سهوا فجوزه الاکثرون. 

وآما الصغاثر فیجوز عمداً عند اممهور خلافاً للجبائي وآبتاعه» ویجوز سهوا 
بالاتفاق الا ما یدل علی امخسة کسرقة لقمة والتطفیف بحبة. 

لکن الحققين اشترطوا آن ینهوا علیه فینتهوا عنه» هذا کله بعد الوحي» وآما قبل 
الوحي فلا دلیل علی امتناع صدور الکبيرة. 


وافضل الأنبیاء محمذٌ علبه الصلاٌ والسلام. واللائكة عباهٌ اه تعالی 
العاملون بآمرهه 


وذهبت العتزلة: ال امتناعها لأنها توجب النفرة الانعة عن اتباعهم فتفوت 
مصلحة البعثة. 

والحق: منع ما یوجب النفرة کقهر الاأْمهات والفجور والصغائر الدالة علی الخسة. 

ومنم الشیعة: صدور الصغيرة والکبيرة قبل الوحي وبعده» لکنهم جوزوا اظهار 
الکفر تقية. 

[ذا تقرر هذا فیا نقل عن الأنبیاء ما یشعر بکذب آو معصية فیا کان منقولا بطریق 
الاحاد فمردود. وما کان بطریق التواتر نمصروف عن ظاهره ان آمکن» والا 
فمحمول عل ترك الاول آو کونه قبل البعثة وتفصیل ذلك في الکتب البسوطة. 


(وآفضل الأنبیاء علیهم السلام محمد صلی ال علیه وسلم) لقوله تعال: #کنتم 
خر آمة..» الایة ولا شك آن خبرية الامة بحسب کاهم في الدین» وذلك تابع 
تکمال نبیهم الذي یتبعونه. والاستدلال بقوله علیه السلام: «آنا ی ولد ولا 
جر ضعیف. لأنه لا یدل عل کونه آفضل من آدم بل من آولاده. 


(واللائكة عباد الّه تعال العاملون بأمره) عل ما دل علیه قوله تعالی: لا بسبقونه 
بالقول وهم بآمره یعملون» »لا یستکرون عن عبادته ولا بستسخرون4. 


6 آخرجه مسلم من حدیث آبي هريرة - رضي الّه عنه (۱) -. 


ود ار و کو م ۱ ۳ ۶ 
ولا یو صَفون بذکورة ولا أنُویة. وله تعال کت آندضا عل آنبائه 
یوصفون بد کورة ولا انونه ب انز بیائه 


(لا یوصفون بذکورة ولا آنوْة) لِذ م برد بذلك نقل» ولا دل علیه عقل. 

وما زعم عبدة الاصنام آنهم بنات له تعالی» محال باطل وافراط في شأنهم. 

کی آن قول الیهود آن الواحد منهم قد یرتکب الکفر ویعاقبه ال بالسخ؛ تفریط 
وتقصیر في حاطم. 

فان قیل: آلیس قد کفر [بلیس وکان من اللائكة بدلیل صحة استثنائه منهم. 

قلنا: لاء بل کان من ان ففسق عن آمر ربه» لکنه لا کان في صفة اللائكة ی باب 
العبادة ورفع الدرجة وکان جنیاً واحداً مغموراً بالعبادة فیما بینهم صح استثناژه منهم 
تغلیب 

وأما هاروت وماروت: 

فالأصح آنهی| ملکان م یصدر عنهیا کفر ولا کبیرة» وتعذییبهیا [نا هو علی وجه 
العاتبة» کا یعاتب الأنبیاء عل الزلة والسهو» وکانا یعظان الناس ویعلیان السحره 
ویقولان ]نا نحن فتنة فلا تکفره ولا کفر نی تعلیم السحر بل ی اعتقاده والعمل 


به. 


(ولْه کتب آنزفا عل آنبیائه» وبین فیها آمره ونبیه. ووعده ووعیده) وکلها کلام 
له تعالی وهو واحد. وانا التعدد والتفاوت ی النظم القروء والسموع. 

وهذا الاعتبار کان الأفضل هو القرآن» ثم التوراةه ثم الانجیل» ثم الزبور. 

ک| آن القرآن کلام واحد ولا یتصور فیه تفضیل. 


والعراجٌ لرسول اه ص الْه علیه وسلم في الیقظة بشخصه ال السای 
ثم ل ما شاء اه تعالی ین العُی حّ. 


ثم باعتبار الکتابة والقراءة جوز آن یکون بعض السور آفضل کبا ورد فی 
احدیت. 

وحقيقة التفضیل آن قراءته آفضل لا آنه آنفع» آو ذکر اله تعالی فیه آکثر. 

ثم الکتب قد نسخت بالقرآن تلاوتها وکتابتها وبعض أحکامها. 


(والعراج لرسول الّه علیه الصلاة والسلام ی اليقظة بشسخصه ای السیاء ثم ی ما 
شاء الّه تعالی من العلی حقّ) آي ثابت بالخبر الشهور» حتی ان منکره یکون مبتدعا. 

وانکاره وادعاء استحالته انا یبتنی عی آصول الفلاسفة والا فالخرق والالتنام 
عی السموات جائزه والأجسام کلها متعائلة یصح علی کل ما یصح علل الاخر» وال 
تعای قادر عل المکنات کلها. 

فقوله: «في الیقظة» شارة ٍل الرد علل من زعم آن العراج کان في النای عل ما 
روي عن معاوية آنه سئل عن العراج فقال: «کانت رژیا صاحة». 


(۱) رواه البخاري وآبو داود؛ والنسائي وابن ماجه؛ عن آي سعید العلی مرفوعّا: «عظمْ سورَة 
م ۳ هي السَبم ان 1۳۳ الْعَطیْم. وروي مسلم وآبو داود من حدیث ي بن 
کعب - رضي له عنه - مرفوعا: «ة الکريي مي أَعظم آیة ني کِتاب ال وف رواية 
الترمذي وابن حبان» واخاکم: هي ده آي المرَآن». 


(۲( آخرجه ابن (سحاق» وابن جریر. 


وروي عن عائشة رضي اه عنها آما قالت: «ما فقد جسد محمد علیه السلام لیلة 
العراج»۳ قد قال تعالی: #وما جعلنا الروژیا التي آریناك ی فتنة للناس 4. 

وأجیب: بن الراد الرژیا بالعین والعنی ما فقد جسده عن الروح بل کان مع 
روحه وکان العراج للروح واحسد جیعا. 

وقوله: «بشخصه» ٍشارة ال الرد علی من زعم آنه کان للروح فقط ولا بخفی آن 
العراج في النام آو بالروح لیس ما ینکر کل الانکار» والکفرة آنکروا آمر العراج غاية 
الانکار بل وکثیر من السلمین قد ارتدوا بسبب ذلك. 

وقوله: ی السیاء» |شارة ی الرد علی من زعم آن العراج في البقظة ‏ یکن الا ال 
بیت القدس علی مانطق به الکتاب. 

وقوله: «ثم ای ما شاء له تعالی» |شارة علل اختلاف آقوال السلف: 

فقیل: ال امنة. 

وقیل: ی العرش. 

وقیل: ال فوق العرش. 

وقیل: ال طرف العام. 

فالاسراء وهو من السجد ارام ال بیت القدس قطعي ثبت بالکتاب» والعراج 
من الأرض ال السیاء مشهور؛ ومن الساء ال انة آو العرش آو غیر ذلك آحاد. 

ثم الصحیح آنه علیه السلام نما ری ربه بفواده لا بعینه. 


(۱) آخرجه ابن اسحاق وابن جریر الطبري؛ بلفظ : «مّا فلت ... ۸. 


وکراماثٌالأولیاء .هر الکرامةً علی طریق نقض العادو للولي من 
قطم السائةالبعیدة في الدة القلیلة. وظهور الطعام والشراب واللباس عند 


(وکرامات الأولیاء حق) والولي هو العارف باه تعای وصفاته بحسب ما یمکن» 
الواظب علی الطاعات الجتنب عن العاصي العرض عن الانبماك في اللذات 
والشهوات. 

وکرامته ظهور آمر خارق للعادة من قبله غبر مقارن لدعوی البوة» فا لا یکون 
مقروناًبالاییان والعمل الصالح یکون استدراجا» وما یکون مقروناً بدعوی النبوة 
یکون معجزة. 

والدلیل علی حقية الکرامة ما تواتر عن کثیر من الصحابة ومن بعدهم بحیث لا 
یمکن انکاره خصوصاً الأمر الشترك مطلق خارق للعادة» وان کانت التفاصیل 
آحادا. 

وایضاً الکتاب ناطق بظهورها من مریم ومن صاحب سلییان علیه السلام» وبعد 
ثبوت الوقوع لا حاجة الی ثبات ابحواز. 

ثم آورد کلاماً پشبر ال تفسبر الکرامة وال تفصیل بعض جزئیاته الستبعدة جدا 
فقال: (فتظهر الکرامة عل طریق نقض العادة للولي من قطع السافة البعيدة ي الدة 
القليلة) کاتیان صاحب سلیمان علیه السلام وهو آصف بن برخیا عل الأشهر بعرش 
بلقیس قبل ارتداد الطرف مع بعد السافة 

(وظهور الطعام والشراب واللباس عند احاجة) الیها کا نی حق مریم فانه قال 
تعالی: لکما دخل علیها زکریا الحراب وجد عندها رزقاً قال یا مریم آنی لك هذا 
قالت هو من عند ال ع۹. 


والشی عی الای والطیران ی اموای وکلام اماد والعحاع 
(والشي عل الاء) کبا نقل عن کثیر من الأولیاء. 
(والطیران نی اهواء) کی نقل عن جعفر بن آي طالب" ولقیان السر خسي وغیرهما. 


(وکلام امماد العجماء واندفاع التوجه من البلاء وکفاية الهم من الأعداء) آما 
کلام ابماد: فک روي آنه کان بین يدي سلییان وأي الدرداء رضی الّه عنهی| قصعة 
فسبحت وسمعا تسبیحها!. 

وآما کلام العجماء: فتکلیم الکلب لاصحاب الکهف وکا روي آن النبي صبی 
اه علیه وسلم قال: «بینا رجل یسوق بقرة قد حل علیها |ذا التفتت البقرة الیه وقال: 
اي ۸ آخلق غذا نیا خلقت للحرث. فقال: سبحان الّه بقرة تکلم فقال النبي علیه 
السلام: آمنت بپذا»۳. 


(۱) رواه جاعة؛ منهم: الترمذي, واماکم. وفي |سناده ضعفت. لکن له شاهدٌ من حدیث علي عند 
ابن سعد؛ آن رسول اه صل الّه علیه وسلم قال: «رَأیِث جَعْر بآ طالب یب مَع 
اللایة». وآخرجه الطبراني باسناد حسن بمعناه. لکنه انیا سمّي الطیّاره لاخباره - علیه 
السلام - عن طیرانه ی اجه عقیب استشهاده بمژته فلا یصلح آن یعد من الکرامات 
لدنييّة اي هي محل النزاع. 

( ژوي «ه کال ین يَدَي شلان رآ الدْرداءه -رضي ال عنهیا- فَضعة فبْحَت» وَسمعا 
تَسْیحَها» آخرجه البيهقي وآبو عیم وکلاها ی «دلائل النبوة» عن قیس. 

(۳) آخرجه الشیخان من حدیث آپي هريرة - رضي اه عنه-. 


وغیر ذلك من الأشیای ویکون ذلك معجزةّ للرسول الذي ظهرث هذه 
الرامَةٌ لواحد من یی لانه یر با آنه وی ولنْ یکو ولیّا (لا آن یکون 
حقا في وین ودیانتهُ الاقراژ برسالة رسوله. 


(وغبر ذلك من الأشیاء) مثل رژية عمر رضي الّه عنه وهو عل النبر بالدينة جيشه 
بنهاوند حتی انه قال لأمیر جیشه: با سارية امحبل اطبل تحذیراً له من وراء احبل لکر 
العدو هناك وسیاع سارية کلامه مع بعد السافة. 

وکشرب خالد رضی الّه عنه السم من غیر تضرر به"*. 

وکجریان النیل بکتاب عمر رضي الّه عنه"» وآمثال هذا آکثر من آن تحصی. 

ولا استدل العتزلة النکرون لکرامة الأولیاء بأنه لو جاز ظهور خوارق العادات 
من الاولیاء لاشتبه بالعجزة فلم یتمیز النبي من غیر النبي آشار لٍل امحواب بقوله: 
(ویکون ذلك) آي ظهور خوارق العادات من الأولیاء آو الولي الذي هو من آحاد 
الأمة (معجزة للرسول الذي ظهرت هذه الکرامة لواحد من آمته لاه بظهر بها) آي 
بتلك الکرامة (آنه وی ولن یکون ولیاً الا ون یکون محقا في دیانته ودیانته الاقرار) 
باللسان والتصدیق بالقلب (برسالة رسوله) مع الطاعة له ی آوامره ونواهیه» حتی لو 
ادعی هذا الولي الاستقلال بنفسه وعدم التابعة ‏ یکن ولیاً ولم یظهر ذلك عل یده. 


(۱) قوله: ال رژیة عم ». «وَکشزب ال ُن ال الم »» آخرج ذلك آبو یل والبيهقي 
وأبو نعیم نی «الدلائل». 


(۲) قوله: «وََجریَان ال بکتاب عُمَرّ* والقصة شهیر آخرجها آبو الشیخ ابن حبان في کتاب 


«العظمة» بسند فیه میهم. 


وآفضل البشر بعة نبینا آبو بکر الصدیق رضي ال عنك؛ ثم عم الفاروق» 


وامحاصل: أَنْ الأمر اخارق للعادة فهو بالنسبة لل النبي علیه السلام معجزة سواء 
ظهر ذلك من قبله آو من قبل آحاد من آمته» وبالنسبة ال الولي کرامة مخلوه عن دعوی 
نبوة من ظهر ذلك من قبله» فالنبي لا بد من علمه بکونه نبی ومن قصده ظهار 
خوارق العادات» ومن حکمه قطعاً بموجب العجزات» بخلاف الولی. 


(وأفضل البشر بعد نبینا) والأحسن آن یقال: «بعد الأنبیاء» لکنه راد البعدية 
الزمانية» ولیس بعد نبینا نبي ومع ذلك لا بد من تخصیص عیسی علیه السلام. ذ لو 
آرید کل بشر یوجد بعد نبینا انتقض بعیسی علیه السلام» ولو آرید کل بشر پولد بعد 
یفد التفضیل علی الصحابة؛ ولو آرید کل بشر هو موجود علی وجه الارض ۸ یفد 
التفضیل عل التابعین ومن عبدهم؛ ولو آرید کل بشر یوجد عل وجه الأرض ی 
ابحملة انتقض بعیسی علیه السلام. 


(آبو بکر الصدیق) الذي صدق النبي صل الّْه علیه وسلم في النبوة من غير تلعشم 
وتردد وف العراج بلا تردد. (ثم عمر الفاروق) الذي فرق بین الق والباطل في 
القضایا وا خصومات» (ثم عثمان في النورین) لأن النبي علیه السلام زوجه رقية ولا 
ماتت رقية زوجه أم کلثوم ولا ماتت قال: «لوٍ کات عنيي تا 1 روجْتکَها»» (ئم علي 
الرتضی) من عباد الّه وخلص آصحاب رسول الّه. 


(۱) آخرجه الطبراني نی «الکبیر» من حدیث عصمة بن مالك. 


والالَةٌ اب عل هذا الترتیب أیضّا. 


علی هذا وجدنا السلف؛ والظاهر آنه لو م یکن غم دلیل عل ذلك لا حکموا 
بذلك. 

وأما نجن فقد وجدنا دلائل امحانبین متعارضة وم نجد هذه الْسألة ما یتعلق به 
شيء من الأعمال آو یکون التوقف فیه خلاً بشیء من الواجبات فیهبا. 

وکأن السلف کانوا متوقفین في تفضیل عثمان علی علي رضي الّه عنهیا حیث جعلوا 
من علامات السنة وامیاعة تفضیل الشیخین وبة اختنین. 

والانصاف آنه ان آرید بالأفضلية کثرة اللواب فللتوقف جهة. وان آرید کثرة ما 
یعده ذوو العقول من الفضائل فلا. 


(وخلافتهم ثابتة) آي نیابته عن الرسول في قامة الدین بحیث یچب عل کافة الأمم 
الاتباع. 


(علی هذا الترتیب آیضا)» يعني آن اخلافة بعد رسول الّه صل الّه علیه وسلم لأبي 
بکر ثم لعمر ثم لعیان ثم لعلي رضی الّه عنهم» وذلك لان الصحابة قد اجتمعوا یوم 
توفي رسول الّه صی الّه علیه وسلم في سقيفة بني ساعدة واستقر رآیهم بعد الشاورة 
والنازعة عل خلافة آيي بکر رضي اله عنه» وأجمعوا عی ذلك وتابعه علي رضي ال عنه 
عل رژوس الأشهاد بعد توقف کان منه» ولو تکن الخلافة حقاً له لا اتفق علیه 
الصحابة ولنازعه علي رضي الّه عنه کا نازع معاوی ولاحتج علیهم لو کان في حقه 
نص کما زعمت الشیعة» وکیف یتصور في حق آصحاب رسول الّه الاتفاق علی 


الباطل» وترك العمل بالتص الوارد. 


ثم ان آبا بکر رضی اله لا آیس من حیاته دعا عثمان رضی اله عنه وآملی علیه کتاب 
عهده لعمر رضی ال عنه؛ فلا کتب عثان ختم الصحيفة وآخرجها ٍل الناس وآمرهم 
آن یبایعوا لن في الصحيفة فبایموا حتی مرت بعلي فقال: «بایعنا لن کان فیها وان کان 
عمر رضی ال عنه». 

وباطملة وقع الاتفاق علی خلافته. 

ثم استشهد عمر رضی الّه عنه وترك الخلافة شوی بین ستة: (عثمان» وعلي» وعبد 
الرهن بن عوف» وطلحة والزبیر وسعد بن آيي وقاص رضی ال عنهم». 

ثم فوض الامر خستهم ال عبد الرمن بن عوف ورضوا بحکمه فاختار عثمان 
وبایعه بمحضر من الصحابة» فبایعوه وانقادوا لأأوامره ونواهیه» وصلوا معه احمع 
والأعیاد فکان |حاعا. 

ثم استشهد وترك الأمر مهملاه فاجتمع کبار الهاجرین والانصار علی علي رضي 
له عنه والتمسوا منه قبول اخلافت وبایعوه لا کان آفضل آأهل عصره وآولاهم 


بالخلافة. 
وما وقع من الخالفات والحاربات ل یکن عن نزاع في خلافته» بل عن خطاً نی 
الاجتهاد. 


وما وقع من الاختلاف بین الشيعة وأهل السنة نی هذه السألة وادعاء کل من 
الفريقین النص ی باب الامامة وایراد الأسئلة والاجوبة من اخانبین فمذکور فی 
الطو لات. 


- 7 2 
واخلافة ثلائونَ سنت ثم بعدّها مُلكُ وامارة 


(واخلافة ثلائون ۳ بعدها ملك وأمارة)؛ لقوله علیه السلام: «اْلاَة بَنِي 
تون من نم کون ملک مب عَضوضا». 

وقد استشهد علي رضی الّه عنه علی رس ثلائین سنة من وفاة رسول الّه صل ال 
علیه وسلم فمعاوية ومن بعده لا یکونون خلفاء بل کانوا ملوکا وآمراء. 

ومذا مشکل؛ لأن آمل احل والعقد من الاْمة قد کانوا متفقین علی خلافة اخلفاء 
العباسية وبعض الروانية کعمر بن عبد العزیز مثل 

ولعل الراد آن الخلافة الکاملة التي لا یشویها شيء من الخالفة ومیل عن التابعة 
تکون ثلائین سنة» وبعدها قد یکون وقد لا یکون. 

ثم الاجماع علی آن نصب الامام واجب. ونیا اخلاف في آنه هل بججب علی الّه تعال 
آو عل الخلق بدلیل سمعي آو عقلي. 

والذهب: آنه چب علی الخلق سمعا؛ لقوله علیه السلام: من مات و یعرف 
ماع رَمَاه؛ مات ميتة جَاملیة!۰. 

ولأن الامة قد جعلوا آهم الهیات بعد وفاة النبي علیه السلام نصب الامام حتی 
قدموه عی الدفن» وکذا بعد موت کل امام. 

ولاأن کثیرا من الواجبات الشرعية یتوقف علیه کما آشار [لیه بقوله: 


(۱) آخرجه آبو داود والترمذی وحسّنه, والتسائی» وااکم؛ من حدیث سفينة. 
حز جه ابق ي و والتساتي و من 


(۲) آخرجه مسلم من حدیث ابن عمر - رضي الّه عنهیا - بلفظ: « ... مات خی لٍمّام». 


والسلمو اب هم من (مم لو بت آحکایهم؛ وا نان دوریم 
وسّد تُغورهم وتجهیر جیوشهم. وآخذ صدقانهم وفهر لب 
واللَسَصَة. وقطاع الطریق, واقاتة ابْمَم والاعباد. وقطع النازعات 
الواقعةبیَ ابا وقبول الشهادات القائمة علی المقوق» وتزویج الما 
والصَعَایر الذين لا آولياء هم وقسمة الغنائم ونحو ذلك. ۱ 


(والسلمون لا بد هم من امام یقوم بتتفیذ آحکامهم. واقامة حدودهم. وسد 
نغورهم. وتجهیز جیوشهم. وأخذ صدقاتبی وقهر التغلبة والتلصصة وقطاع الطریق» 
واقامة امحمع والاأعیاد» وقطع النازعات الواقعة بین العباد. وقبول الشهادات القائمة 
عل القوق. وتزویج الصفار والصفائر الذین لا آولیاء شم وقسمة الغنائم) ونحو 
ذلك من الأمور التي لا یتولاها آحاد الامة. 

فان قیل: ۸ لا جوز الاکتفاء بذي شوكة في کل ناحية ؟ ومن آين بچجب نصب من له 
الرياسة العامة ؟ 

قلنا: لأنه يودي ال منازعات وخاصیات مفضية ای اختلال مر الدین والدنیا کا 
یشاهد ف زماننا هذا. 

فان قیل: فلیکتف بذي شوكة له الرياسة العامة |(ماماً کان آو غیر امام فان انتظام 
الأمر حصل بذلك کم نی عهد الأتراك. 

قلنا: نعم حصل بعض النظام من آمر الدنیا ولکن بختل آمر الدین» وهو القصود 
الأهم والعمدة العظمی. 

فان قیل: فعیی ما ذکر من آن مدة الخلافة ثلائون سنة یکون الزمان بعد الخلفاء 
الراشدین خالیاً عن الامام فتعصي الأمة کلهم وتکون میتتهم ميتة جاهلية. 


ثم ينبغي آن يکونّ الامامٌ ظاهرا لا محتفیا ولا منتظراه 


قلنا: قد سبق آن الراد اخلافة الکاملةء ولو سلم فلعل بعدها دور اخلافة ينقفي 
دون دور الامامة بناء عل آن الامام آعم لکن هذا الاصطلاح عا ۸ نجه للقوم بل 
من الشيعة من یزعم آن اخليفة آعم وغذا یقولون بخلافة الائمة الثلائة دون [مامتهم 
وآما بعد امخلفاء العباسية فالامر مشکل. 


(ثم ينبفي آن یکون الامام ظاهرً) لیرجع لیه فیقوم بالصالح لبحصل ما هو 
الفرض من نصب الامام (لا مختفیا) من آعین الناس خوفاً من الأعداء وما للظلمة 
من الاستیلا» (ولا منتظرا) خروجه عند صلاح لزمان وانقطاع مواد الشر والفساد 
وانحلال نظام هل الظلم والعناده لا کا زعمت الشيعة خصوصاً الامامية منهم آن 
الامام الق بعد رسول الّه صلی الّه علیه وسلم علي رضي الّه عنه ثم ابنه امحسن ثم 
آخوه امحسین ثم ابنه علي زین العابدین ثم ابنه محمد الباقر ثم ابنه جعفر الصادق ثم 
ابنه موسی الکاظم ثم ابنه حمد القائم النتظر الهدي وقد اختفی خوفاً من آعدانه 
وسظهر فیملاً الدنیا قسطاً وعدلاً یا ملثت جوراً وظلی ولا امتناع في طول عمره 
وامتداد آیامه کعیسی واخضر علیه| السلام وغیرهما. 

وأنت خبير بآن اختفاء الامام وعدمه سواء فی عدم حصول الأغراض الطلوبة من 
وجود الامام وآن خوفه من الأعداء لا یوجب الاختفاء بحیث لا یوجد منه الا 
الاسم بل غاية الأمر آن یوجب |خفاء دعوی الامام کیا في حق آبائه الذین کانوا 
ظاهرین علی الناس ولا یدعون الامامة. 

وآیضاً عند فساد الزمان واختلاف الاراء واستیلاء الظلمة احتیاج الناس لٍل 
الامام آشد وانقيادهم له آسهل. 


وید بیط آن یکونَ من آهل الو لاية الطلقة الکاملت سائتا قادرا عل تتفیذ 
الاحکام وحفظ حدود دار ر الرسلام واستخلاص < حَقّ الظلوم من ۳ 


فان قیل: کیف صح جعل الامامة شوری بین الستة؛ مع آنه لا جوز نصب امامین 
فی زمان واحد ؟ 

قلنا: غیر امحائز هو نصب (مامین مستقلین یب طاعة کل منهما علی الانفراد نا 
یلزم من ذلك من امتثال حکام متضادة وآما ني الشوری فالکل بمنزلة |مام واحد. 


(ویشترط آن یکون من آهل الولاية الطلقة الکاملة) أي مسلاً حراً ذکراً عاقلا 
بالغا؛ ٍذ ما جعل الّه للکافرین علی الومنین سبیلك والعبد مشغول بخدمة الول 
مستحقر في آعین الناس» والنساء ناقصات عقل ودین» والصبي والجنون قاصران 
عن تدبیر الأمور والتصرف في مصالح ابمهور. 


(سائسا) آي مالکاً للتصرف نی آمور السلمین بقوة رآیه ورویته ومعونة بأسه 


وشوکته. 
(قادر) بعمله وعدلة و کفایته وشاعته. 


(عل تنفیذ الأحکام وحفظ حدود دار الاسلام» واستخلاص حق الظلوم من 
الظال) ذ الاخلال مهذه الاْمور خل بالغرض من نصب الا مام 


(ولا بنعزل الامام بالفسق) آي بالروج عن طاعة الّه تعال» (واور) آي الظلم 
عل عباد الّه تعالی لاه قد ظهر الفسق وانتشر اور من الائمة والأمراء بعد الخلفاء 
الراشدین والسلف قد کانوا پنقادون هم ویقیمون اممع والاعیاد باذنهم ولا یرون 
الخروج علیهم» ولان العصمة لیست بشرط للمامة ابتداء فبقاءٌ آول. 

وعن الشافعي رحمه اله: آن الامام ینعزل بالفسق واور؛ وکذا کل قاض وآمیر. 

واصل السألة آن الفاسق لیس من هل الولاية عند الشافعي رحه ال لانه لا بنظر 
لنفسه فیکف ینظر لغیره. 

وعند آپي حنيفة ره الّه: هو من آهل الولاية حتی یصح لب الفاسق تزویج 
ابنته الصغبرة. 

والسطور في کتب الشافعية: آن القاضي ینعزل بالفسق بخلاف الامام» والفرق آن 
فی انعزاله ووجوب نصب غیره |ثارة الفتنة لا له من الشوكة بخلاف القاضي. 

وفی رواية النوادر: عن العلماء الثلائة آنه لا بجوز قضاء الفاسق. 

وقال بعض الشایخ: اذا قلد الفاسق ابتداء یصحء ولو قلد وهو عدل ینعزل 
بالفسق؛ لأن القلد اعتمد عدالته فلم یرض بقضائه بدوشا. 

وفی فتاوی قاضي خان: آجعوا عی آنه ٍذا ارتشی لا بنفذ فضاژه فیما ارتشی» وأنه 
ذا آخذ القاضي القضاء بالرشوة لا یصیر قاضیاً ولو قضی لا ینفذ قضاژه. 


جوز الصَلا ۶ ف کل بر وفاجی 

(وتجوز الصلاة خلف کل بر وفاجر) لقوله علیه السلام: «صلْوا لت کل بر 
وَفاجر۳» ولأن علیاء الأمة کانوا یصلون خلف الفسقة وأهل الأهواء والبتدع من 
غیر نکیر. 

وما نقل عن بعض السلف من النع عن الصلاة خلف الفاسق والبتدع فمحمول 
عی الکراهة؛ اٍذ لا کلام في کراهة الصلاة خلف الفاسق والبتدع. 

ومذا |ذا | ید الفسق آو البدعة ی حد الک وآما |ٍذا آدی فلا کلام في عدم 
جواز الصلاة. 

ثم العتزلة وان جعلوا الفاسق غیر مومن لکنهم بجوزون الصلاة خلفه لا آن شرط 
الامام عندهم عدم الکفر لا وجود الایمان بمعنی التصدیق والاقرار والاعیال جیعا. 


(ویصبی عی کل بر وفاجر) |ذا مات عی الاییمان» لاح جماع» ولقوله علیه السلام: 
َغوا اس عل من عات ین آَل اب۰۳ 


)( آخرجه الطبراني نی «الکبیر» بسن واو من حدیث ابن - رضي له عنهما - بلفظ: «صَلا لت 
من ال :لا ال *» وروي اليبهقي عن آي هريرة - رضي له عنه - بلفظ: هلا لت 
کل بر رقاچر وَصَلرا عل کل بر جر وجَامدزا مَع کل بر اجره وذکره السيوطي نی 
«اخامع الصغیر». 

(۲) آخرجه الطبراني نی «الکبیره آیضا من حدیث ابن عمر - رضي الّه عنهیا - بسنی واو بلفظ: 
«صَلوا عل من قالّ: له ال4»» وفد تقدّم معناه من رواية اليهقي من حدیث أي سعید 


اخدري - رضی الّه عنه -. 


فان قیل: آمثال هذه السائل نما هي من فروع الفقه فلا وجه لایرادها في أصول 
الکلام وان آراد آن اعتقاد حقية ذلك واجب وهذا من الأصول فجمیع مسائل الفقه 
کذلك ۱ 

قلنا: انه لا فرغ عن مقاصد علم الکلام من مباحث الذات والصفات والافعال 
والعاد والنبوة والامامة عل قانون آمل الاسلام وطریق آهل السنة واماعة» حاول 
التنبیه علی نبذ من السائل التي یتمیز بها آهل السنة من غیرهم ما خلاف فیه العتزلة آو 
الشيعة آو الفلاسفة آو اللاحدة آو غیرهم من أهل البدع والأهواء سواء کانت تلك 
السائل من فروع الفقه آو غیرها من امزئیات التعلقة بالعقائد. 


(ویکف عن ذکر الصحابة لا بخبر) لا روي نف الاأحادیث الصحيحة من مناقبهم 
ووجوب الکف عن الطعن فیهم؛ لقوله علیه السلام: «لا تسبوا آصحابي فلو آن 
آحدکم آنفق مثل آحد ذمباً ما بلغ مد آحدهم ولا نصیفه». ولقوله علیه السلام: 
«خرمُو آضحاین؛ حیارکم»" اخدیت. ولقوله علیه السلام: له ال 


0 7 
6 و و 


7و ,2 مه موم بر و رو و مر اه رون ام وان ره ره 
أَضحاب. لا تتَدوهم غرضا من بَعٍْي فْمن آحبهم؛ فبخبي آخبهم وَمن آبفضهم؛ 
7 ورن ما وه وا ند ایا وم آوان» قَعّد اد ای وم آدّمه ال 
فیبغضی آبغخضهم. ومن اداهم؛ فقد اداني» ومن اداني؛ فقد ادی اه ومن ادی الته؛ 
موه 7و 

یوش ك أن َْحَدهْ»*. 


(۱) ورد معناه ی عدَة آحادیث» وهو مفهوم احدیث [الات]. 


(۲) آخرجه الترمذي من حدیث عبد الّه بن مغفل - رضی اله عنه -. 


ثم في مناقب کل من آي بکر وعمر وعثان وعلي احسن واسین وغیرهم من 
آکابر الصحابة آحادیث صخيحة. 

وما وقع بینهم من النازعات والحاربات فله حامل وتأویلات» فسبهم والطعن 
فیهم ان کان ما مخالف الادلة القطعية فکفر کقذف عائشة رضي الّه عنهاء والا فبدعة 
وفسق. 

وباملة م ینقل عن السلف الجتهدین والعلیاء الصاخین جواز اللعن عل معاوية 
وآعوانه» لانْ غاية آمرهم البغي واخروج عن طاعة الامام الحق» وهو لا یوجب 
اللعن» ولنما اختلفوا نی یزید بن معاویة حتی ذکر ی الخلاصة وغیرها: آنه لا ينبغي 
اللعن علیه ولا عی امحجّاج. لآن النبي علیه السلام نهی عن لعن الصلین"» ومن کان 
من هل القبلةء وما نقل من لعن النبي علیه السلام لبعض من آهل القبلة فلی آنه یعلم 
من آحوال الناس ما لا یعمله غیره. 

وبعضهم آطلق اللعن علیه لا آن کفر حین آمر بقتل اسین رضي الّه عنه» واتفقوا 
علل جواز اللعن علی من فتله آو آمر به و آجازه آو رضي به. 

واثق آن رضی بزید بقتل سین واستبشاره بذلك وانة آمل بیت النبي علیه 
السلام ما تواتر معناه وان کانت تفاصیله آحادا فنحن لا نتوقف في شأنه بل في ایمانه» 
لعنة له علیه وآنصاره وآعوانه. 


(۱) ورد هذا العنی ی عَة أحادیث. 


و وم ,7 و ۳ ۱ 
ونشهد باجنة للعشرة الذین بَشرَهم النبي صلی الّه علیه وسلم باحنق 
ونری لسع عل الخفین نی اضر والسف 


(ونشهد للعشر البشرة الذین بشرهم النبي علیه الصلاة والسلام) باحنة حیث قال 
علیه السلام: ی کر اب ورن اب وان اي اولح 
ی اه لیر في اوعد رنب نب في اه ودب ین فاص نی 

وکذا نشهد بانة لفاطمة واحسن واسین ‌ روي نی امحدیث الصحیح ط 
اطع لس نساء آغل اب ون ناب میا باب هل ۳ 

وساثر الصحابة لا پذکرون الا بخیر وبرجی هم آکثر ما یرجی لغیرهم من 
الومنین. 

ولا نشهد بانة آو النار لأحد بعینه بل نشهد بأن الومنین من آأهل اخنة 
والکافرین من آمل النار. 


(ونری السح عبل الخفین في السفر واحضر) لانه وان کان زيادة علی الکتاب لکنه 
ثابت باخبر الشهور. 


(۱) آخرجه آبو داود والترمذي وصححه. والتسائي» وابن ماجه؛ من حدیث سعید ین زید - 
رضی الّه عنه و 
(۲) آخرجه احاکم وصحُحه من حدیث آيي سعید الخدري - رضی الّه عنه -. 


۳99 ۰ ۳۹ م7 7 ع‌ ۳ مس و 
یل عَلٌ ین آن طالب -رضی ال عَنه- عن للنح عَل اف نقال: 
ِ ۲ ۳ ۳ ۰ ۳ ۹ ق‌ ّ ِ 
جَعَل رشول لق لاله له وَسلّم لاه آبام رین مان وَیومَا وی 
مره 0 " 


وروی آبو يکرة عن رسول الّه صلی الّه علیه وسلم آنه: هرخص للمَْافر تلا 
ام ون وللَْعیم یوم وی 3 لطر لیس شمه نیسح علیه*۳. 

وقال ایا «آدرکت سبعین نفراً من الصحاية رضي الّه عنهم یرون 
السح عی افین»- 

وغذا قال آیو حتيقة وجمه الّه: ما قلت بالسح حتی جاء‌تي فیه دلیل مثل ضوء 
النهار». 

وقال الکرحي: هن آحاف الکفر عل من لا بری مسح افين, لآن الاثار التي 
جاءت فیه ق حیز التوقتره. 

وبامحملة من لا سری اللسح عی النفین فهو من آهل البدعق حتی ستل آنس بن 
مالك رضی اه عته عن هل الستة واباعة فقال: «آن تحب الشیخین» ولا تطعن فی 
اختنین وعسح عل امین 


(۱) آخرجه مسلم وین عاجم والتائي. 


(۲) آخرجه ابن خزيمة قي صحرحه. 


ولا نکَرمٌ نبی التمر. ولا یبلغ ول درَجَةَ الانبیاء أصلك ولا یَصل العبد 


‌ 


ی حیث یسقط عنه لام والنهي. 


(ولا نحرم نبیذ التمر) وهو ینبذ تمر آو زبیب في الاء» فیجعل في |ناء من اخزف 
فیحدث فیه لذع کیا للفقاع فکأنه نهی عن ذلك في بدء الاسلام لا کان ابحرار آواني 
الخمور؛ ثم نسخ" فعدم تحریمه من قواعد آهل السنة وابحماعة خلافاً للروانض؛ 
وهذا بخلاف ما ذا اشتد فصار مسکراً فان القول بحرمة قلیله وکثیره ما ذهب الیه 
کثیر من آهل السنة واماعة. 


(ولا یبلغ الولي درجة الأنبیاء) لآن الأنبیاء معصومون مأمونون عن خوف ااعة 
مکرمون بالوحي ومشاهدة اللك. مأمورون بتبلیغ الأحکام ورشاد الأنام بعد 
الاتصاف بکمالات الأولیاء» فا نقل عن بعض الکرامية من جواز کون الولي آفضل 
من النبي کفر وضلال نعم قد یقع تردد في آن مرتبة النبوة آفضل آم مرتبة الولاية بعد 
القطع بأآن النبي متصف بالرتبتین وأنه آفضل من الولي الذي لیس بنبي. 


(ولا بصل العبد) ما دام عاقلاً بالغاً ی حیث بسقط عنه الأمر والنهي) لعموم 
امخطابات الواردة نی التکالیف واجماع الجتهدین علی ذلك. 


(۱) آي: حکم تحريم نی اه آخرجه مسلم من حدیث بريدة. کیا نسخ تحریم الانتباذ في الب 
واشتّم» والزفّت» والفیر+ ی حدیث وفد عبد القیس. ثم ورد: «انتبذوا في کل انا فان 
الظروف لا حرّم شیا». 


والنصوص تحمَل علل ظواهرها». .. 


وذهب بعض الاباحیین ی آن العبد |ٍذا بلغ غاية الحبة وصفا قلبه واختار الایمان 
علی الکفر من غیر نفاق سقط عنه الأمر والنهي» ولا یدخله ال تعالی النار بارتکاب 
الکباثر. 5 

وبعضهم ال آنه یسقط عنه العبادات الظاهرة من الصلاة والصوم والزكاة واحج 
وغیر ذلك وتکون عبادته التکفر. 

وهذا کفر وضلال فان أکمل الناس في الحبة والایمان هم الانبیاء خصوصاً حبیب 
له تعالی, مع آن التکالیف في حقهم آتم وأکمل. 

وآما قوله علیهالسلام: «آَحَبّ ال بدا یره دلب ۱۷ فمعناه آنه عصمه من 
الذنوب فلم یلحقه ضررها. 


(والتصوص) من الکتاب والسنة تحمل (علل ظواهرها) ما م یصرف عنها دلیل 
قطعي کبا ی الایات التي یشعر ظواهرها بامحهة وامحسمية ونحو ذلك. 

لا یقال: لیست هذه من النص بل من التشابه. 

لأنا نقول: الراد بالتص هاهنا لیس ما یقابل الظاهر والفسر والحکم بل ما یعم 
آقسام النظم عل ما هو التعارف. 


(۱) ورد في معناه ما رواه الامام هد وابن حبان؛ عن آأي سعید مرفوعا: «زن نهذ رَضي عَل 
+ ی علیه بسَبْعَة َضتاف من ابر 1 یم ود شقط عل العید؛ اکن علیه بسَبعَة 
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فالعدول عنها ی معان یعیها أهلْالباطن |حاث ورد التصوص کف 
واستحلال العصية والاستهانة ها کف والاستهزاء عل الشريعة کف 


(فالعدول عنها) آي عن الظواهر (ل معان یدعیها هل الباطن) وهم اللاحدة 
وسموا الباطنية لادعائهم آن التصوص لیست علی ظواهرها بل فا معان باطنة لا 
یعرفها الا العلم وقصدهم بذلك نفي الشريعة بالكلية (خاد) آي میل وعدول عن 
الاسلام واتصال واتصاف بکفی لکونه تکذیباً للنبي علیه السلام فیما علم مجیثه به 
بالضرورة. 

وآما ما یذهب لیه بعض الحققین من آن التصوص محمولة علی ظواهرها ومع 
ذلك ففیها |شارات خفية ال دقائق تنکشف عل آرباب السلوك یمکن التطبیق بینها 
وبین الظواهر الرادة فهو من کیال الایمان وحض العرفان. 


(ورد النصوص) بأن ینکر الأحکام التي دلت علیها النصوص القطعية من 
الکتاب والسنة کحشر الأجساد مثلاً (کفر) لکونه تکذیباً صرمحاً له تعالی ورسوله 
علیه السلام» فمن قذف عائشة بالزنا کفر. 


(واستحلال العصیة) صغبرة کانت آو کببرة (کفر) ٍذا ثبت کونا معصية بدلیل 


(والاستهانة با کفر» والاستهزاء عل الشريعة کفر) لأن ذلك من آمارات 
التکذیب. 


وعلی هذه الاصول یتفرع ما ذکر ی الفتاوی من آنه |ذا اعتقد الحرام حلالاً نان 
کان حرمته لعینه وقد ثبت بدلیل قطعي یکفر والا فلا بأن تکون حرمته لغیره آو ثبت 
بدلیل ظني. 

وبعضهم ل یفرق بین ارام لعینه ولغیره» فقال: من استحل حراما قد علم في دین 
النبي علیه السلام حریمه کنکاح ذوي الحارم و شرب امر آو کل ميتة آو دم آو 
محم خنزیر من غیر ضرورة فکاف وفعل هذه الاأشیاء بدون الاستحلال فسق. 

ومن استحل شرب النبیذ ال آن یسکر کفر آما لو قال حرام: هذا حلال لترویج 
السلعة آو بحکم اشهل لا یکفر. 

ولو نی آن لا یکون الخمر حراماً آو لا یکون صوم رمضان فرضاً لا يشق علیه لا 
یکفر بخلاف ما لذا تعتی آن لا مجحرم الزنا وقتل النفس بغیر حق فانه کفر» لآن حرمة 
هذه الاشیاء ثابتة في جمیع الادیان موافقة للحکمة. ومن آراد الخروج عن احکمة فقد 
آراد آن کم ال بیا لیس بحکمة» وهذا جهل منه بربه. 

وذکر السرخمي في کتاب احیض: آنه لو استحل وطء امرآته امحائنض یکفر وفی 
النوادر: عن محمد رحه الّه آنه لا یکفر» وهو الصحیح. 

وی استحلاله اللواطة بام رنه لا یکفر عل الاصح. 

ومن وصف اه با لا یلیق آو سخر باسم من آسباثه آو بأمر من آوامره آو آنکر 
وعده ووعیده یکفر. 

وکذا لو تمنی آن لا یکون نمي من الأبیاء علی قصد استخفاف آو عداوةء وکذا لو 
ضحك علی وجه الرضی ن تکلم بالکفی وکذا لو جلس عی مکان مرنفع وحوله 
جماعة یسًلونه مسائل ویضحکونه ویضربونه بالوسائد کفروا جیعاً. 


وکذا لو آمر رجلاً آن یکفر باه آو عزم علی آن یأمره بکفر» وکذا لو آفتی لامرأة 
بالکفر لتبین من زوجهاء وکذا لو قال عند شرب الخمر آو الزنا بسم الله» وکذا [ذا 
ص لغبر القبلة آو بغیر طهارة متعمداً یکش وان وافق ذلك القبلة» وکذا لو آطلق 
کلمة الکفر استخفافاً لا اعتقادً ال غیر ذلك من الفروع. 


(والیأس من الّه تعالی کفر) لأنه لا ییأس من روح الّه الا القوم الکافرون. 


(والاأمن من الّه تعالی کفر) اٍذ لا یمن مکر اله الا القوم امخاسرون. 

فان قیل: امعزم بًن العاصي یکون في النار یأس من الّه تعالی» وبن الطیع یکون في 
ابحنة آمن من الله فیلزم آن یکون العتزلي کافراً مطیعاً کان آو عاصیاء لانه !ما آمن آو 
آیس. ومن قواعد هل السنة آن لا یکفر آحد من آهل القبلة. 

قلنا: هذا لیس بیأس ولا آمن» لأنه عل تقدیر العصیان لا بیس آن یوفقه الّه تعای 
للتوبة والعمل الصالح» وعلی تقدیر الطاعة لا يأمن آن بخذله اه فیکتسب العاصي؛ 
وبهذا یظهر ابواب عبا قیل: ان العتزلي ٍذا ارتکب کبيرة لزم آن یصیر کافرا لیأسه من 
رحمة الّه تعالی ولاعتقاده آنه لیس بمومن وذلك لانا لا نسلم آن اعتقاد استحقاقه 
النار یستلزم الیأس وآن اعتقاد عدم ایمانه الفسر بمجموع التصدیق والاقرار والاععال 
بناء عل انتفاء الأعبال یوجب الکفر. 

هذا وامحمع بین قوطم: لا یکفر آحد من هل القبلة وقوهم: یکفر من قال بخلق 
القرآن واستحالة الرژية آو سب الشیخین آو لعنهی| وأمثال ذلك مشکل. 


وتصدیق الکاهن با ره عن المیب کفر. والعلُومٌ لیس بشی». 


(وتصدیق الکاهن با بخبره عن الغیب کفر) لقوله علیه السلام: من نی ان 
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که یِقل؛ قد کر رل عل مد" علیه السلام. 

والکاهن: «هو الذي یخبر عن الکوائن في مستقبل الزمان ويدعي معرفة الأسرار 
ومطالعة علم الغیب» کان في العرب کهنة یدعون معروفة الأمزر فمنهم من کان 
یزعم آن له رئیساً من امن وتابعة تلقی اٍلیه الأخباره ومنهم من کان يدعي آنه 
یستدرك الامور بفهم آعطیه. 

والنجم |ذا ادعی العلم بامحوادث الاتية فهو مثل الکاهن» وبابحملة العلم بالغیب 
آمر تفرد به الّه تعالی» لا سبیل [لیه للعباد الا باعلام منه تعالی وافام بطریق العجزة آو 
الکرامة آو ارشاد ٍل استدلال بالأمارات فا یمکن ذلك فیه» وغذا ذکر نی الفتاوی 
آن قول القائل عند رژية هالة القمر: یکون الطر مدعیاً علم الغیب لا بعلامة کفر» 


والّه اعلم. 


(والعدوم لیس بشیء) ان آرید بالشيء الثابت التحقق علی ما ذهب الیه الحققون 
من آن الشيثية ترادف الوجود والثبوت. والعدم یرادف النفي. 
وهذا حکم ضروري / ینازع فیه الا العتزلة القائلون بن العدوم المکن ثابت في 


امخارج. 


۱( آخرجه الاک وصححه عن ابن مسعود - رضی الّه عنه -» وله حکم الرفع. وروی آحد» 
وأصحاب «السنن الاربعة» عن آي‌هريرة - رضی ال عنه - مرفوعا: «مَنْ آئی گاهناه فده 


م2 
سم 


رف عم مر ه ر ص 6و ی و مر ور مس ام و 
با یل آو آتی اما حانضا آو آّی امراهٌ نی دبرما؛ فقذ بری عا آنزل عل محمد". 


وفي عاء الأحباء للاموات دهم عنهم نفعٌ هم 


الوجود آو العدوم آو ما یصح آن یعلم آو مخبر عنه» فالرجم ال النقل؛ ونتبع موارد 
الاستع‌ال. 


(وفي دعاء الأحیاء للأموات وتصدفهم) آي تصدق الاحیاء (عنهم) آي عن 
الأموات (نفع شم) آي للأموات خلافاً للمعتزلة مسکا بأن القضاء لا یتبدل» ولك 
نفس مرهونة بما کسبت والرء جزي بعمله لا بعمل غیره. 

ولنا ما ورد في احدیث الصحاح من الدعاء للاموات خصوصاً ی صلاة ابنازة 
اب م۱ ی ۱۷۷مل 2 
وسلم: ان لب بل علبهآة من انیم یر آن ونوا یه کلم 
عون لا مهو وا فّه»". 

8 -. اه قال: با سول اه دم سم ماقّث» 
وه مه 


فاي الصدقة 2 أنسّل؟ تال الا قَحَمَر وی با وَقَال هه لام سَعد/. 
وقال علیه اسلام: «لذعاء یرد لا وَالصَقَة تلف عَضَبَ الرّب»۳. 


(۱) آخرجه مسلم من حدیث آنس - رضي اه عنه -. 
(۲) آخحرجه آبو داود» والنسائي. 
(۳) آخرجه آبو الشیخ» وابن حبّان+ من حدیث آي هريرة - رضي اله عنه - بپذا اللفظ. وآخرجه 


الحاکم من حدیث ثوبان - رضي ال عنه - بلفظ: «العا یرد الَضاء». 


والّه تعالی جیپ الدعواتِ. ویقضی ااجَات. 


وقال علیه السلا نالعا ۳ كمَم رد ی فان ال ال 
1 را عل ۳ - یرقع 
با 0 له ۳ 


(واله تعالی مجیب الدعوات. ویقضي الماجات) لقوله تعالی: ادعوني آستجب 
لکم »؛ ولقوله علیه السلام: «یْسْتجَابْ لعَبْد؛ ما لیذ نع نی آز ُطيَْة زجم ما از 
یِسْتَمحل»۳+ ولقوله علیه السلام: « ریم عني ریم يَنتَجي من عّده لا رف 


یه آن دما صفرا۳0. 
واعلم آن العمدة ق ذلك صدق النية وخلوص الطوية وحضور القلب؛ لقوله 


#۶ م 


علیه السلام: «اذوا له وم ون بالاجابة وَاغلَمُوا نله لا یتیب یب دعَاء شَن 
لب عافل لاو»". 


(۱) قال امحافظ احال: «لا آصل له». 

(۲) آخرجه الامام هد وااکم؛ من حدیث آبي هريرة -رضي ال عنه-. قال الحافظ: «قوله: «مّا 
یل قطعة من حدیت آخر؛ لقظه: یاب کم ما لَیَعْجَل». آخرجه الشیخان 
من حدیث آيي هريرة - رخي اف عنه -۷. 

(۳) آخرجه آبو داود» والترمتي وحسنه وابن ماجه؛ من حدیث سلمان - رضي الّه عنه -. 


(1) آخرجه الترمذي, واخاکم؛ من حدیث آأيي هريرة - رضي ال عنه-. 


وما أَخت به الب صی اه علیه وسلم من آشراط الساعة من خروج 
الٌجال ودابة الأرض. ویأجوحَ ومأجوحخ ونزول عیسی علیه السلام من 
۲ ۷ # 
السی‌ای وطلوع الشمس من مغر فهو حق. 


واختلف الشایخ نی آنه هل مجوز آن یقال: «یستجاب دعاء الکافر»؟ 

فمنعه المهور؛ لقوله تعالی: #وما دعاء الکافرین الا نی ضلال؟. 

ولأنه لا یدعو الّه تعای لاأنه لا یعرفه. 

ولانه وان أقرَ به فلا وصفه بیا لا یلیق به فقد نقض قراره. 

وما روي في احدیث من آَنْ «عوٌ الوم -وان کَانَ کافرا- نُْتَجَابَ»"» 
فمحمول عی کفران النعمة. ۱ 

وجوزه بعضهم؛ لقوله تعالی حکاية عن ابلیس: رب آنظرني ال بوم یبعثون 
فقال الثه تعای: نك من النظرین 4 وهذه ٍجابة. 

والیه ذهب آبو القاسم اکیم السمرقندي وآبو النصر الدبومي» وقال الصدر 
الشهید: وبه یفتی. 


(وما آخبر به النبي علیه الصلاة والسلام من آشراط الساعة) آي علاماتها: 

(من خروج الدجال» ودابة الاأرض ویأجوج ومأجوج. ونزول عیسی علیه 
السلام من السیای وطلوع الشمس من مغریبا؛ فهو حق)؛ لانها آمور مکنة آخبر بها 
الصادق. 


(۱) آخرجه الامام هد عن نس - رضي الّه عنه-. 


والحتهد قد تخطی وقد بَصیبٌ 


ال یبن ید الغماريَ: اطع رز شل ۵ لا للع له وتخن 
‌, 


تاکن ۱ لا نکر السَاعَة. قال 0 با آن َو 
ی کرو قلها ع یات فدک صل آ عله وم ال ان والد ال و 
وطلزع امس ین مَراه ول یی ابن مریم جرج ومأجوج وه 
خسوفی: خسف بالشری» وف بالْغرب وف بِجريرة رب خر دك ار 
رخ مر یمن تطرد لاس ال تحت رهم»". 

والأحادیث الصحاح ی هذه الاشراط کثبرة جذاه فقد روي آحادیث وآثار نی 


تفاصیلها فلیطلب من کتب التفسیر والسیر والتواریخ. 


(والحتهد) نی العقلیات والشرعیات الأصلية والفرعية (قد مخطی ویصیب) 
وذهب بعض الاشاعرة والعتزلة ٍل آن کل مجتهد في السائل الشرعية الفرعبة التي لا 
قاطع فیها مصیب. 

وهذا الاختلاف مبني علی اختلافهم في آن له تعالی في کل حادثة حک) معیناًآم 
حکمه في السائل الاجتهادية ما آدی الیه رأي الجتهد. 

وحقیق هذا القام أَدْ السالة الاجتهادية !ما آن لا یکون له تعال فیها حکم معین 
قبل اجتهاد الجتهد و یکون. وحینثذ ما آن لا یکون من الّه علیه دلیل آو یکون» 
وذلك الدلیل ما قطعي آو ظني؛ فذهب ال کل احتمال جاعة. 


(۱) آخرجه مسلم والاريعة. 


والختار: آن احکم معین وعلیه دلیل ظني؛ |ٍن وجده الجتهد صاب وان فقده 
آخطا والجتهد غیر مکلف باصابته لغموضه وخفائه فلذلك کان الخطیم معذورا بل 
مأجورا؛ فلا خلاف عل هذا اهب ی آن الخطی لیس بائم. 

وانا اخلاف في آنه خطی ابتداء وانتهاء آي بالنظر ی الدلیل واحکم جمیعا؛ والیه 
ذهب بعض الشایخ» وهو ختار الشیخ آي منصور. 

آو انتهاء فقط آي بالنظر ال امحکم حیث أخطاً فیه» وان آصاب نی الدلیل حیث 
آقامه عل وجهه مستجمعاً لشر ائطه وآرکانه» فأتی بیا کلف به من الاعتبارات ولیس 
علیه ی الا جتهادیات (قامة احجة القطعية التي مدلوضا حق البتة. 

والدلیل عیی آن الجتهد قد بخطی وجوه: 

الاول: قوله تعالی: ۶ ففهمناها سلمیان؟» والضمیر للحکومة آو الفتیاه ولو کان 
کل من الاجتهادین صواباً | کان لتخصیص سلیمان بالذکر جهة؛ لأن کلاً منهبا قد 
آصاب احکم حینئذ وفهمه. 

الثاني: ال حادیث والاثار الدالة علل تردید الاجتهاد بین الصواب والنطاًه بحیث 
صارت متواترة العنی. 

قال علیه السلام: بت لك عَر حستاب ورد آخطات: فك عَسه»". 


(۱) آخرجه الحاکم وصححه عْ باه بن مرو - ری اله عّا - نجل اس ٍل 
ال صَل ال له ول فقال لِعنرو: «افض یه ه. فقال: فضي [بیَهیا] نت اضر [یا 
روک اله!]. قال: عم لك بذ بت فك عفر أجو رن اجتهذت عاطات؛ 
لآ 


وفی حدیث آخر «جَعَل میب أجریْن» یخی جر واحدا!۳. 

وعن ابن مسعود: «َعَن این مَْفوّو: ان مب كی اف ولا »زين 
لشیّطان»*. ۱ 

وقد اشتهر تخطئة الصحابة بعضهم بعضاً نی الاجتهادات. 

الثالث: القیاس مظهر لا مثبت. فالثابت بالقیاس ثابت بالتص معنی» وقد آجمعوا 
علی آن الق فیا ثبت بالتص واحد لا غیر. 

الرابع: آنه لا تفرقة في العمومات الواردة في شريعة نبینا علیه السلام بین 
الاشخاص. فلو کان کل جتهد مصیباً رم اتصاف الفعل الواحد بالتنافیین من احظر 
والاباحة آو الصحة والفساد و الوجوب وعدمه وعام تحقیق هذه الأدلة واحواب 
عن تمسکات الخالفین یطلب من کتابنا التلویح شرح التنقیح. 


(۱) آخرجه البخاري من حدیث ابن عمرو - رضي ال عنهبا - وبلفظ: درد اجتَهٌد اقا 
اب له آجران ود اجحَهد فأخطا فلج واحدا. 

(۷) آخرجه آبو داود والترمذي وصححه وآحد. واحاکم وصححه. 
[ااة]: قال مَلفه: «وقد وقع الفراغ من تسویده - بعون الّه وحسن توفیقه وتأییده - ی 
الحرم الشریف الكي بعد هجرة النبي صل اه علیه وسلم في شهر شوال - ختم باخیر 
والاقبال - عام آربع بعد آلف» ختم له لنا باحسنی؛ وبلغنا القام الأسنی؛ آمین یا رب 
العالین». 


و رت وگ یا و 
وزسل البّشر آفضل من رَشُل اللائکة وَرَشُل اللائکة آفضل من عَامَة 
البتی وَعَامَة لبشر آفضل من عَاتة اللانگت 


(ورسل البشر آفضل من رسل اللائکة ورسل اللائكة آفضل من عامة البشر 
وعامة البشر آفضل من عامة اللائکة) آمّا تفضیل رسل اللائكة عی عامة البشر 
فبالاجماع بل بالضرورة. وأمّا تفضیل رسل البشر علی رسل اللائكة وعامة البشر علی 
عامة اللائكة فلو جوه: 

الاول: آن له تعالی آمر اللائكة بالسجود لادم علیه السلام علی وجه التعظیم 
والتکريم بدلیل قوله تعالی حکایة: آرآبنك هذا الذي کرمت علل 4 «وآنا خبر منه 
خلقتني من نار وخلقته من طین؟» ومقتضی احکمة الأمر للأدنی بالسجود للاعل 
دون العکس. 

الثاني: آن کل واحد من آهل اللسان یفهم من قوله تعالی: وعلم آدم الاسیاء 
کلها الاية آن القصد منه ال تفضیل آدم علی اللاتكة وبیان زيادة علمه واستحقاقه 
التعظیم والتکريم. 

الثالث: قوله تعالی: ان اه اصطفی آدم ونوحاً وآگ ابراهيم وآل عمران علی 
العالین؟» واللائكة من جملة العالم» وقد خص من ذلك بالاجاع عدم تفضیل عامة 
البشر عل رسل اللائكة فبقي معمولاً به فیها عدا ذلك ولا خفاء ی آن هذه السألة 
ظنية یکتفی فیها بالاأدلة الظنية. 

الرابع: آن الانسان حصل الفضائل والک‌الات العلمية والعملية مع وجود 
العواتق والوانع من الشهوة والغضب وسنوح امحاجات الضرورية الشاغلة عن 
اکتساب الکمالات» ولا شك آن العبادة وکسب الکمالات مع الشواغل والصوارف 
آشقی وآدخل في الاخلاص. فیکون آفضل. 


وذهیت العترلة والفلاسفة وبعض الأشاعرة ٍل تفضیل اللائکة» وتسکوا 
توجوو: 

الأول: آن لللاتکة فرواح مجردة کاملة بالفعل مبرآت عن مبادی الشرور والآفات 
کالشهوة والغضی» وعن ظلیات افیول والصورة» قوية علی الافعال العجيبة» علامة 
بالکوائن ماضها وآتها من غیر غلط. 

وابواب: قن میتی قلكک عی آصول الفلاسفة دون الاسلامية. 

الثانی: آن الاماه هم کوته آفضل البشر یتعلمون ویستفیدون منهم. بدلیل قوله 
تعال: علمه شهید اققوی6» وقوله تعال: نزل به الروح الأمین» ولا شك آن 
العلم آفضل من لاتم 

واواب: آن قحلم من فقّه تعال واللاتكة |نبا هم مبلغون. 

الثالث: آنه قظ اصطودق الکتاب والسنة تقدیم ذکرهم علی ذکر الابیاء وما ذلك 
ال لتقدمهم ی شرف وظریه. 

واحواب: آن طاک ققفعهم ف الوجود آو لآن وجودهم آخفی فالاییان مهم 
آقوی وبالتقدیم لوق 

الرابع: قوله تعق- «لن م کف السیح آن یکون عبداً ثه ولا اللائكة القربون» 
نان آمل اللسان جمَهموله حن تک فضلية اللانكة من عیسی علیه السلام اذ القیاس 
نی مثله الترقي من الاعتی ال الاعل» یقال: لا یستنکف من هذا الأمر الوزیر ولا 
السلعلان» ولا یقان- ‏ ات ولا آلوزیر ثم لا قائل بالفضل بین عیسی علیه السلام 


وغیره من الانساء. 


وابواب: آن التصاری استعظموا السیح بحیث یرتفع من آن یکون عبداً من عباد 
ال بل ينبغي آن یکون ابناً له سبحانه لأنه جرد لا آب له وقال تعالی: #ویبری 
الأکمه والابرص ویجبی الوتی؟» بخلاف ساثر عباد اله من بني آدم» فرد علیهم بأنه لا 
یستنکف من ذلك السیح ولا من هو آعی منه في هذا العنی» وهم اللاتكة الذین لا 
آب هم ولا آم ویقدرون باٍذن ال تعالی عل آفعال آقوی وأعجب من ابراء الاکمه 
والأبرص واٍحیاء الوتی» فالترقي والعلو (ما هو في آمر التجرد وٍظهار الأثار القوية لا 
في مطلق الشرف والکال فلا لاله عل آفضلية اللاتکت وائه أعلم بالصواب. والیه 
الرجع والاب. 


(متن العقيدة النسفیة» 


قال آمل الق: حقائق الأشیاء ابتت والعلمٌ بها مق خلائٌا 

وأسبابٌ العلم للخلق لائهٌ: احواش السلیمة والبد الصادق» 
والعقل. 

فامواس خش: السمغ والبصل والشی والذوق واللمش. وبکل 
حاسة منها وقف عی ما وضعت هي له: کالسمع. والذوق والشم. 

واشب؛الصادق عل نوعین: ۱ 

(آحدشا) ابر التواتل وهو الب الثابت علی آلسنة قوم لا یُتصوز 
تواطوهم علی الکَذّب. وهو مُوجٌ للعلم الضروري کالعلم باللوك 
الخالية نی الارمتة الاضية والبلدان النائية. 

(والثان ) خبر الرسول لو بالعجزق وهو یُوجبّ العلمٌ الاستدلال 
والعلم الثابت به پْضاهي العلم الثابت بالضرورة في التیقن والثبات. 

وأنا العقل: قهو سببٌ للعلم آیضّا. وما ثبت منه بالبديية فهو ضروري 
کالملم با کل الشیء اعظع من جریی وما ثبت منهٌ بالاستدلال فهو 
بت 


والامامٌ لیس من آسباب مرلو بیج لني ومد اه ای 

والعال بجمیع بع آجزاز ائه مد ٍذ هو أعیانْ وأعراض. 

فالاعیان ما له قیامٌ بذاتی وهو |ما مرکب وهو امس آو غیرٌ مرکب 
کاموهر وهو ابحء الذي لا یتجزا. 

والکَرض ما لا بقومْ بذاته ود ی الأجسام وابمواهر کالالوازه 
والاکوان والطُوم والروائح 

والحدث للعام هو ۳1 تعال الواحد القدیم اي القادرٌ العلیمٌ السمی 
البصیرٌ الشائي الرید لیس بعَرّضٍ» ولا جسم ولا جوهر. ولا مصوّ ولا 
حدود. ولا معدود ولا متبعض؛ ت ولا مرب ولا متناه ولا 
بُوصف بالاهيت ولا بالکیفیق تکیفیته ولا یمین مکانه ولا مجري علیه زمان؛ 
ولا یشبهه شی» ولا مرج عن علمه وقدرته شي۶. 

وله صفاث آزليةٌ قائمةً بذاته وهي لا هُو ولا غیت وهي العلع 
والقدرت وایاث والقوت والسمع والبصل والارادت والشيتة والفعل 
والتخلیق. والترزیق. والکلام. 

وهو متکلمٌ بکلام هو صفءّ له زليةً لیس من جنس احروف والأصوات 
ومو صفّ منافية للسکوتِ والافت واه تعالی متکلم ببا ءامرّ ناه مخبر: 

والقرءان کلام له تعلی غیٌ مخلوق» وهو مکتوبٌ في مصاجفناء حفوظ 
في قلوبنا؛ مقروء بألسنتناه مسموغ بآذانناه غرر حال فیها. 

والتکوین صفه ثه تعالی آزليةٌه وهو تکویةٌ للعلم ولکل جُرء من َجزاّه 


لوق وجودی وهو غیر الکوَن عننا. 

والارادٌ صفةً له تعالی أَزلية قائمة بذاته تعالی. 

ورژية الّه تعالی جَائرَة العقل واجبة بالنقل» وقد ور5 الدلیل السَمعي 
بایجاب رژية الومنیَ ه تعال نی دا الخرق فیری لا نی مکان» ولا عل 
جهة من مُقابلةٍ و اتصال شعاع آو بو مسافة بین الراي وبیَ له تعلی. 

وال تعالی خالق لأفعال العباد مين الکفر والایمان» والطاعة والعصیان 
وهي کنها باراد ومشیئیه. وخکیه وقضبته. وتقدیره. 

وللعباد آفعال اختيارية یثابونَ ها ویُعاقبون علیهاء واحسنٌ منها برضاء 
تعال» والقبیخ منها لیس برضایهتعای. 

والاستطاعة مع الفعل وهي حقيقة القدرة التي یکونْ بها الفعل, ویقم 
مذا الاسمٌْ علی سلامةٍ الأسباب والالاِ وابموارح» وصحهٌ التکليفی 
تعتمدٌ هذه الاستطاعت ول تلف انا فسرتق ویمه: 

وما یُوجَدٌ من الا في الضروب عقیب ضرب انسان. والانکسار نی 
الزجاج عقیبِ سر (نسان وما آشبههه کل ذلك لوق ثه تعلل لا نع 
لب نی تخیقه. 

والقتول میت بأجله والوثْ قائمٌ بالیِ لوف ثه تعالی. لااضْنع للعبٍ 
فیه تخلیقا ولا اکتسابّاء والأجل واحلٌ واحرام رز وک یستوفی رزق 
نفیه حلالاً کاَ آو حراّا؛ ولا یْصورٌ آن لا یأکل انسانْ ره آو یاکل 
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غيره رزقه والّه تعالی بُضل من بشا ويهدي من يشات وما هو الأصلح 


للعبٍ فلیش ذلك بواجب علی اه تعای. 

وعذابٍ القبر للکافرینَ ولبعض مُصاة الومنیّ. وتتعيم هل الطاعة نی 
لقبي وسوال منکرِ ونکبر اب بالدلائلالسمعية. 

والبعث حنّ» والوَزنُ حقّ» والکنات حنّ» والسوال حقّ» واخوش 
حقّ» والصَرَاط حقّ, وان حقّ» والناژ حقّ وهما خلوقتان الآن 
موجودتَان باقیتان لا تفنیان ولا یفتی أهَه. 

والکببر لا تخر الب الوم من الایمان ولا نحل نی الکُفره واه تعلی 
لا یر آن بش به ویر ما دون ذللگ لن یشاء من الصغاثر والکبائی 
ویجورٌالیقابٌ علی الصغبرة والعفو عن الکبيرة ٍذا م ییکن عن استحلای» 
والاستحلال کنر 

والشفاعةٌ اب للرسل والأخیار في حقّ آهل الکباثر بالستفیض من 
الاأخبار, وأهل الکبائر من الوُمنین لا خلدون ِ التار وان ماتوا من غبر 
توبة. 

والیانْ نی الَرع: هو لتصدیق با جاء الب علیه الصلاه والسلامٌ ب 
ین عند ال تعل, والاقراژب وا الاعیال نهي ترا نی نفهاء والی 
لا يزیدٌ ولا ینقض والایبانٌ والاسلامٌ واجدٌه فاذا وج من العبد التصدیلٌ 
والاقراژ صحٌ له آن یقول: نا مومن حقاء ولا ينبغي آن بقول: آنا مومن ان 
شاء ال . 

والسَعیدٌ قد یَشقی. والشقی قد یسعد. والتغیرٌ یکون علی السعاة 


والشقاوَة دون الاسمادٍ والاشقای وهما من صفات الّه تعالی» ولا تغیژ عل 
اه تعالی ولا علی صفاته 

وفی ارسال سل نعکعت وقد آرسل اه تعالی رسلا من لبشر ال ی البشیر 
مبشرینَ وشتذرین ومِیتَ للناس ما تحتاجون اليه من مور انا والدین» 
و یدهم بالعجزاتِ الناقضاتِ للعادّات. 

وأول النبیاء ءادم علیه السلام وآخرهم محمدٌ صلی الّه علیه وسلم. 

وقد ژوي بیان عددهم في بعض الأحادیثِ والاولی آنْ لا یقتَصَرٌ علی 
عدد نی التسمیةه فقد قال اثه تعال: مهم تن تَصضا لك هم من 1 
نقصض عَلیْكَ6» ولا بو نی ذکرالعدد آن ُدخل فیهم من لیش منهم آو 
یج منهم من هو فهم» وک کانوا برین میت عن اه تعای ادف 
َاصحِنّ» وأفضل الأنبیاء محمدٌ علیه الصلاٌ والسلام. 

واللائكة عباد اه تعلی العاملون بأمرو ولا یُوصَمون بذکُورة ولابوکْ 

ول تعالی کب آنرا عل آنبیائی وبين فیها مره ومبیف ووعده ووعیده. 

والعراجْ لرسولٍ اه صل الّه علیه وسلم في الیقظةٍ بشخصه ای السیای 
ثم ل ما شاء له تعالی ین العلی عَنْ. 

وکرامات الأولیاء حَق یور لکرامةً عل طریق نقض العادة للولي من 
قطم الساّةالبعیدج قيللن لقلیلت وظهور الطعام والشراب واللباس عند 
ات والشي عل للای والطیران ی افوای وکلام اد والعج‌ای وغر 
ذلك من الاأشیای ویکون فلكک معجز للرسول الذي ظهرث هده الکرامَة 


لواحد من أمّه لانه یَظْهر ها آنه ول ولنْ یکون و الا آنْ یکون محقا نی 
نی ودیانته الاقراژ برسالة رسوله. 

وافضل البشر بعد نبینا آبو بکر الصدیق رضي ال عن ثم عمرٌ الفارون» 
ثم علمانْ ذو النورین» ثم علْ الرتضی. واللاقَهٌ اب علی هذا الترتیب أیضّا. 
والخلافة لاو سنت ثم بعها مك وزمار 

والسلمونَ لاب هم من عم لیوبتفیذ آحکایهم؛ اقا خدودوم: 
وسّد تغورهم. وجهیز جیوشهم. وآخذ صدقاتهم. وقهر اه 
والَضَصَت وقطاع الطریق وافامَة ابْمم والأعیایه وقطع النازعاتِ 
الواقعة بیٌ العباده 1 تبول الشهاداتِ القائمة عل احقوق» و الصفار 
والصّعَایْر الذينَ لا آولياء هم وقسمة الغنائم ونحو ذلك. ۱ 

ثم ينفي آن یک الما ظاهر لا فا ولا تظراه ویکوّ من قربشه 
ولا و من غیرهم؛ ول تخت ببني هاشم وأولاو ی رضي اه عنهه ول 
رطف لماع آن کون معصوئا ولا آن یکون آفضل من آهل زمانی 
ویشترّط آن یکونّ من آهلی الولاية الطلقة الکاملت سایْسا قادّا علی تتفیذ 
الأحکام وحفظ حدود دار الاسلام» واستخلاص حَق الظلوم من الظام 
ولا یتعزل الما بالفستی وابْرٍ. ۱ ۱ 

وتجورٌ الصلا خلف کل بر وفاجر ویْصل علی کل بر وفاجر. 

ویکف عن ذکر الصحابة لا بخبر. 


مس مق 


وه بابحنة للعشرة لین رهم انب صی اه علیه وسلم بان 


4 
۰ 


ونری السحٌ عی اْخفین في اضر والسف ولا نکر نی التمر. 

ولایبلغْ ول کرَجَة الأنبیاء اصاکٌ ولا یَصلْ العبد پل حیث یَسقَط عنة 
الأمر والنهي. 

والتصوض محمل علی ظوامرقاء والعدول عنها ٍل معان یَدعیها َمل 
الباطن | ات ورد التصوص کفر. 

واستحلال العصية والاستهانةٌ ها کف والاستهزا عل الشريعة کف 
والیأس ین رح اه تعالی کف والامنْ من عَدّاب اه تعالی کفر. 

وتصدیق الکاهن با مره عن الغّیب کف 

والعُوم لیس یشی:. 

وی دذعاء الأحیاء للاموات وصدتتهم عنهم نف شم واه تعالی میب 
الدعوات ویقمي اقَاجَاب. 

وما خی به اي صی اه علیه وسلم من آشراط الساعة ین خروج 
الٌجال. وتابة الأرض, ویجوجَ ومأجوجٌ؛ ونزول عیسی علیه السلام من 
السیای وطلوع الشمس من غریها فهو حقٌ. 

۲ ها مه دوع خی 

وسلٌ ال اعضل من وش اللانکت وَرشلْاللانکة آفضلٌ من عَاة 
بّس وَعَاَة ار افص من عَامة اللایکت. واثه آعلم. 


۱ 


دلیل حدوث الحاقم و تقیمه ای اعیان و اعراض 
الحدث للعال هو قلقه تعازل و الادلة علی ذلك.... 
الق اتص رم دت تن تیه مد وب ده تاه 


ی کت 


لا بخرج عن علمه و ترجه تعال شيء ی ی اه ی 97 
صنانه تحال #لهانسه ناه 4 
صفانه تعلل الا .سس که ی هه وی 3 
الترآن کلام ال تال عیرخلوق 2۱ 
الکلام القدیم القي هو صقة له تحال و هه ۱ 


و و و و و و و و و و و و مهو و و 


التکوین صفة الّه تعای آزلية ی ۳ ۱۳ 
سبحانه تعالی غبر الکون ی ۱ 
الارادة صفة اللّه تعایل ازلبة قائمة بذاته تس و ۷ 
القول ی رویته تعال وک ۰ ۱۷۰۱۷ 
الّه تعالی خالق لافعال العباد کلها 2 
القول نی ان للعباد فعالا اختيارية ۱۱9 
لا پکلف العبد با لیس فی وسعه ره 
القتول میت باجله هکم وک ها ی ی ٩۱‏ 
احرام رزق ی ۹6 
یضل له من یشاء و هدی من یشاء ی 3 
ما هو الاصلح للعبد فلیس بواجب علی الّه تعال و۹٩‏ 
عذاب الق للکافرین و لبعض عصاة الومنین ٩‏ 
تنعیم هل الطاعة فی القبر ی اس درگ کش او ساوسو ۱ 
الوزن حق و وه 1۳ 
الکتاب الثبت فیه طاعات العباد و معاصیهم ی ی وب ۲۳ 
السژال حق - احوض حق - الصراط حق وی ود تن ۲ ۱۰ 


النة حق - و النار حق ی 


واه و و و موه و و و و و و و و و و و و و و و و موم و موم وی و و و و وه هوجو و و هو و و و و 


القول فی الکببرة 1 
القول ی الاییان.... 0 ی 2 


ما و و و و وم و و و و مه و و و و وه وه و و موه 


۱ 


۱ 


۵ و و و و و و و و و و موم وم وم و وه هو موه 


و وه وه و و و و و و وه و و وه و و و هو و وود 


لا یسقط عن العبد الامر و النهی ی( 


التصوص من الکتاب و السنة علی ظواهرها و 


الیأس من الّه تعالی کفر و 
لا یکفر آحد من آهل القبلة ی 


تصدیق الکاهن با ره عن الغیب کفر و 


و و و و و و و و و و 


القول ق دعاء الاحیاء للاموات و التصدق عنهم ی ی 


له تعالی مجیب الدعوات و یقضی امحاجات ۳ 


ما آخبر به علیه الصلاة و السلام من اشراط الساعة 


و و و و و هو مهو موه 


و و وه موم و و و و و و 


القول فی آن الجتهد مخطوم و یصیب ی 
رسل البشر آفضل من رسل اللاتكة و رسل اللائكة آفضل من عامة البشر 
و عامة البشر فضل من عامة اللائكة ایو 


